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1. Johdanto 
Tässä tutkielmassa olen selvittänyt Suomessa asuvien kurdien suhdetta heidän 
omaksi kokemaansa suulliseen kansanperinteeseen. Lähestyn 
tutkimuskohdettani analysoimalla haastattelemieni Suomessa asuvien kurdien 
yksilöllisiä perinnesuhteita.  Perinnesuhteella tarkoitan tutkittavieni 
tunnekylläisten asenteiden verkostoa, jonka objektina on heidän omaksi 
kokemansa kansanperinne. Peilaan haastateltujeni puheenvuoroja toisiinsa ja 
tulkitsen niitä yhteydessä julkiseen kuvaan kurdikulttuurista. Soveltuvien 
teorioiden tuella tuon esiin tutkittavieni perinnesuhteiden jaettuja 
ulottuvuuksia. Folkloristina olen erityisesti kiinnostunut  kulttuurisesti oman 
kokemuksesta, folkloresta tietämisen tapana sekä folkloresta stereotypioiden, 
asenteiden ja arvojen kommunikoimisena ja rakentamisena. Tämän ytimen 
ympärille varsinaiset tutkimuskysymykseni lähtivät muotoutumaan. Mitkä asiat 
ja olosuhteet muokkaavat Suomessa asuvien kurdien perinnesuhteita? Millaisia 
erilaisia perinnesuhteita haastateltavani kommunikoivat aineistossa? 
Vastausten ohella välittyy myös paljon tietoa siitä, millaista kurdien suullinen 
kansanperinne on. Vastaukset valottavat myös sitä, minkälainen kurdien 
suullinen kansanperinne elää Suomessa ja minkälaisia odotuksia, pelkoja ja 
toiveita sen tulevaisuuteen täällä liittyy. 
 
1.1 Tutkijapositio ja tutkielman tarkoitus 
Minut johdatti tämän tutkielman aiheen pariin yleinen mielenkiinto 
suomalaisen kulttuuriympäristön muutosta kohtaan ja lisäksi sattuma. Sattumaa 
edustaa kurditaustainen ystäväni, joka ehdotti minulle, että voisin tehdä 
graduni jostakin kurdien kansanperinteeseen liittyvästä aiheesta. Elämme 
keskellä suomalaisen kulttuuriympäristön radikaalia muutosta, joten yhä 
suuremmalle määrälle tietoa ja ymmärrystä liittyen eri kulttuureihin, jotka 
täällä vaikuttavat, on tilausta.. Tutkielmani aihevalintaa perustelee siis myös 
ajankohtaisuus. On mielenkiintoista etsiä vastauksia tutkimuskysymyksiini nyt, 
kun kurdien läsnäolo Suomessa on vielä verrattain uusi asia mutta kuitenkin jo 
vakiintunut osa yhteiskuntaamme. Moniääninen ja monialainen tutkimus, sekä 
erilaisten ryhmien sisältä että ulkopuolelta lähtien, on edellytyksenä 
muuttuvien kulttuuriympäristöjen ymmärtämiselle. Tämä tutkielma tuottaa 
pientä aluetta koskevaa tietoa – onhan kyse pienessä maassa elävän pienen 
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vähemmistön tutkimisesta pieneltä tieteenalalta kumpuavissa kysymyksissä; 
vieläpä yksilöiden kokemusten ja näkemysten kautta. Juuri tällaisesta tiedosta 
syntyy edellä mainitsemani moniäänisyys ja monialaisuus. 
 
Maahanmuuttajuus ja etnisyys tulevat helposti päällimmäisinä mieleen, kun 
tarkastellaan mitä tahansa uutta ihmisryhmää, joka Suomeen on vakiintunut. 
Yksilöinä haastattelemani kurdit eivät ole redusoitavissa etnisyyteensä tai 
kokemuksiinsa maahanmuuttajuudesta. Tutkimushaastateltavina he edustavat 
itseään ja kertovat omista kokemuksistaan, mielipiteistään ja tiedoistaan. 
Heidän yksilölliset näkemyksensä ja kokemuksensa ovat erilaisia toisiaan 
täydentäviä näkökulmia kurdikulttuuriin. Heidän välittämänsä informaatio on 
elävässä keskusteluyhteydessä sen kanssa, mitä toiset haastateltavat ovat 
kertoneet ja mitä kurdikulttuurista kerrotaan eri medioissa. Maahanmuuttajuus 
ja etnisyys ovat tulkinnallisia ulottuvuuksia muiden joukossa. Tulkitsen heidän 
kertomaansa tavoitteena ymmärtää kansanperinteen ja yksilöllisten sekä 
kansallisten identiteettien rakentumisen yhteyksiä.  
 
Minun näkökulmani on moninkertaisesti ulkopuolisen näkökulma – kuten 
tutkijan näkökulma usein on. Olen suomalaisen kantaväestön edustaja, joka 
pohjoiseurooppalaisena tutkijana asettuu tulkitsemaan etnisesti kategorisoidun 
Lähi-idän alueelta kotoisin olevan ja enimmäkseen pakolaisista koostuvan 
maahanmuuttajaryhmän tulkintoja omasta suullisesta kansanperinteestään. 
Olen ulkopuolinen niin etnisesti, kielellisesti, maantieteellisen viitekehykseni 
kuin näkökulmanikin suhteen. Tutkittavieni kulttuurinsisäinen näkökulma 
kurdien suulliseen kansanperinteeseen on sekoitus eksplisiittistä ja implisiittistä 
tietoa ja ymmärrystä, joka pohjaa omaan kokemukseen ja muistoihin sekä 
niihin suhteutuvaan kulttuuriseen pääomaan. Suhteessa siihen olen täysin 
ulkopuolinen.  
 
Ulkopuolisuus ei kuitenkaan missään nimessä ole haitta, se on mahdollisuus 
tuottaa oma ainutlaatuinen näkökulmansa aiheeseen. Ulkopuolelta katsoen 
näkee usein sellaista, mihin sisäpuolelta ei kiinnitä huomiota. Ennen kaikkea 
ulkopuolelta katsoen voi analyyttisesti käsitteellistää sellaista, mikä kulttuurin 
sisällä jää sanattoman ymmärryksen piiriin. Emic ja etic termit omassa 
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kielitieteellisessä tutkimuksessaan käyttöön lanseerannut Kenneth L. Pike 
havainnollistaa tätä filosofi Polanyilta lainaamallaan vertauksella polkupyörällä 
ajosta: henkilö, joka osaa ajaa polkupyörää tietää osaavansa ajaa ja voi sanoa 
osaavansa ajaa, vaikka ei osaisikaan selkeästi kertoa mitä hän 
yksityiskohtaisesti ottaen tietää, osaa ja tekee ajaessaan polkupyörää. 
Vastaavasti polkupyörällä ajamisen selittäminen analyyttisesti ja 
systemaattisesti ei välttämättä edellytä selittäjältä itseltään polkupyörällä 
ajamisen taitoa. Pike esittää vertauksessaan kulttuurientutkimukseen, että 
henkilön oma kulttuuri, so. emic-näkökulma tiettyyn kulttuuriin, ei ole suljettu 
ulkopuoliselta sen enempää kuin analyyttisen etic-näkökulman omaksuminen 
sisäryhmäläiseltä. Kyseessä on kaksi erilaista toisiaan täydentävää tapaa 
käsitellä ilmiöitä. Tämän tutkielman puitteissa ei ole tarkoituksenmukaista 
ryhtyä käsittelemään emic-etic debattia tämän syvemmin – tyydyn toteamaan, 
että asennoidun kulttuurinsisäisten ja – ulkopuolisten näkökulmien suhteeseen 
hyvin pitkälle Piken emic/ etic teoretisoinnissaan kuvaamalla tavalla. Pienenä 
tarkennuksena vain se, että siinä missä Pike kielitieteilijänä näkee emic-
näkökulman täysin samanlaisena opettelemisen asiana kuin etic-
näkökulmankin, kulttuurintutkijana pidän itsestäänselvyytenä, että oppiminen 
kulttuurista tuottaa aina jotain erilaista kuin kasvaminen kulttuuriin.1 Tässä 
tutkielmassa tavoitteena on ollut kirjoittaa auki haastateltujen kulttuurinsisäistä 
näkökulmaa sellaisena kuin se folkloristisesta kulttuurin ulkopuolisesta 
näkökulmasta tulee ymmärretyksi.  
 
Ulkopuolisen näkökulman kautta muotoutuneiden tulkintojen esittäminen 
toisten ihmisten jakamasta informaatiosta on haastavaa. Tutkielmatekstin 
kirjoittamiseen liittyy myös sosiaalinen aspekti, joka on jatkuvasti laittanut 
minut miettimään miten asetan sanani valmiissa tekstissä. Minulle esitetty 
ehdotus tehdä pro gradu -tutkielmani kurdeihin liittyen oli keskustelunavaus, 
josta on kenttätöideni myötä käynnistynyt vuorovaikutus folkloristisen 
tutkimuksen ja Suomessa asuvien kurdien välillä. Tämä tutkielma on seuraava 
puheenvuoro tässä vuorovaikutuksessa. Olen työn alusta lähtien tiennyt, että en 
kirjoita vain laitoksemme kirjaston hyllyille vaan vähintään myös tutkittavilleni 
                                                 
1 Pike, 1990: 30–35. 
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ja muille mahdollisesti kiinnostuneille. Tämän johdosta olen miettinyt paljon 
mitä haastattelemani ihmiset mahtavat ajatella tulkinnoistani ja 
tutkielmatekstissä esiin tulevista toisten haastateltujen puheenvuoroista. 
Sosiaalisessa vuorovaikutuksessa näkökulmat ja tulkinnat vaihtelevat, ja 
joitakin niistä voi hyväksyä omiensa rinnalle toisia helpommin. Päästän 
tutkielman käsistäni takaisin kentälle kirjoitettuna niin, että avainsanoja ovat: 
keskustelu, näkökulma ja tulkinta. Keskustelun jatkuessa tulevat esiin uudet 
näkökulmat ja täydentävät tulkinnat. 
 
Kurdien kielen, kulttuurin ja historian tutkimuksessa on vielä paljon tehtävää.2 
Siksi on tämänkin tutkielman kohdalla tärkeää nostaa esiin se tosiseikka, että 
jokainen kurdeista kirjoittava on suuren haasteen edessä etsiessään objektiivista 
tieteellistä tietoa aiheestaan. Kenellekään ei liene epäselvää, että kaikki kurdien 
parissa tehty tutkimus voidaan liittää ”kurdikysymyksen” poliittiseen 
kontekstiin. Tämä tekee tiedon hankinnasta ja tulkinnasta entistä 
haasteellisempaa sillä liikkeellä on niin paljon poliittisesti, suuntaan tai toiseen, 
motivoitunutta informaatiota. Usein se on viattomasti virheellistä mutta usein 
myös tahallisesti väärää tietoa, jota ei motivoi tieteellisten kriteerien 
täyttäminen vaan kurdien asian vastustaminen tai tukeminen. 
 
Olen kuitenkin tietoinen omankin tieteenalani historiallisesta painolastista. 
Eettisenä ohjenuorana tartun siihen, mitä Michael Herzfeld on kirjoittanut 
teoksessaan Anthropology through the looking-glass3 liittyen antropologian ja 
folkloristiikan kompasteluihin kansallisvaltio-ajattelun ja romanttisen 
nationalismin hengessä. Herzfeldin tulkinnat siitä, miten itsenäistyneessä 
Kreikassa kreikkalaisuutta on rakennettu kahdessa keskenään ristiriitaisessakin 
diskurssissa – yhteisöjen arkisessa ja valtion virallisessa – tarjoaa hedelmällisiä 
analogioita kurdien nykytilanteen ymmärtämiseen. Myös itselle läheisempää 
suomalaisuuden rakentamisen esimerkkiä kommentoivan William A. Wilsonin 
teoksessa Kalevala ja kansallisuusaate4 esittämät ajatukset vaikuttavat 
taustalla. Kurdien historiallinen ja nykypoliittinen tilanne aiheuttaa sen, että 
                                                 
2 Tästä enemmän alaluvussa 3.2 Aiempi tutkimus kurdien perinteestä s. 32–34. 
3 Herzfeld, 1987. 
4 Wilson, 1985. 
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tutkittaessa folklorea päädytään tutkimuksen kannalta monin tavoin 
problemaattisten käsitteiden ja ilmiöiden äärelle: kansa, etnonationalismi, 
”kansanluonne” jne. Suomalaisilla ja suomalaisella folkloristiikalla on ollut 
aikaa tehdä tiliä oman menneisyytensä kanssa ja tarkastella kriittisesti omaa 
rooliaan Suomen ja suomalaisuuden rakentamisessa. Kurdeilla ei tällaista 
mahdollisuutta laajamittaisesti vielä ole ollut. Tietoisuus omasta ja oman 
kulttuurimme etuoikeutetusta asemasta nykyisessä kansallisvaltioihin 
perustuvassa maailmanjärjestyksessä on kouriintuntuva, kun haastateltavani 
sanoo: 
 
Nää kulttuuriperinnöthän antavat semmosen kansallisen identiteetin ja 
syntyy sitä yhteistä – yhteistä arvoja ja yhteistä semmosta 
yhteismaailmallisuutta jonkin kansan keskellä. Ja Iran on siitä hyvin 
tietoinen ja siksi se on sen kieltänyt tällaisen tutkimuksen tai tällaisen 
kirjallisuuden tekemisen. Eli se on vähän vaarallinen alue liikkua…5 
SKSÄ-K 1. 2009.6 
 
Tässäkin lainauksessa ilmenevää kulttuuriperinnön ja folkloren poliittisuutta 
voidaan pitää yhtenä aspektina niiden käyttöhistoriassa, mutta mahdollista on 
myös nähdä poliittisuus näiden tutkimuksellisten kategorioiden 
sisäänrakennettuna ominaisuutena. Tätä problematiikkaa Pertti Anttonen 
purkaa artikkelissaan Menneisyyden politiikka7. Hän nostaa siinä esiin sen, 
miten tutkimuksessa folkloreen/ kansanperinteeseen/ perinteeseen kiinnitetään 
huomiota ja liitetään merkityksiä ensisijaisesti historian subjektina, jota 
etnisesti, sosiaalisesti ja/ tai kansallisesti kategorisoidut esittäjät representoivat 
ja, joiden ”identiteettiä” folkloren katsotaan ilmentävän. Anttonen katsoo, että 
tutkimuksen kannalta tämä tarkoittaa väistämätöntä suhdetta tähän 
kollektiivisubjektiin ja suorasti tai epäsuorasti ottaa kantaa sen poliittisiin 
oikeuksiin tai niiden puuttumiseen.8 Tässäkin tutkielmassa lähdetään etnisen 
kategorian/ kansan ja nimenomaan heihin yhdistyvän kansanperinteen 
ajatuksesta. Epäsuoria ja suoria kannanottoja ja viittauksia kurdien poliittiseen 
                                                 
5 Lukemisen helpottamiseksi olen karsinut aineistolainauksista toistoa sekä virheitä sanojen taivutuksessa ja 
sanajärjestyksessä. Olen pyrkinyt parhaani mukaan välittämään haastateltujen puhekielen tunnun. Tarkemmin 
lainauksissa käytetyistä litteraatiomerkinnöistä ks. liite B. s. 110. 
6 Tutkielmassa käytetty haastatteluaineisto on arkistoitu Suomalaisen Kirjallisuuden Seuran kansanrunousarkiston 
äänitearkistoon, mihin lainauksissa olevat arkistosignumit viittaavat. 
7 Anttonen, 2000. 
8 Anttonen, 2000: 13. 
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tilanteeseen ennen ja nyt on läsnä niin aineistossa, aineistolainauksissa kuin 
tulkinnoissakin. Lähtökohtana tässä tutkielmassa on lähestymiskulma, jossa 
kansanperinteen/ folkloren/ perinteen historiallisena subjektina määrittelevät 
tutkittavat kertomalla omaksi kokemastaan suullisesta kansanperinteestä. Totta 
kai tutkielmani osallistuu kurdikysymyksen käsittelyyn omalla tavallaan jo 
siksikin, että vallitsevassa historiallisessa ja poliittisessa todellisuudessa kaiken 
kurdeja käsittelevän tutkimuksen voidaan katsoa tekevän niin. Toivon 
kuitenkin, että pyrkimys objektiiviseen kulttuurien tutkimukseen tulee 
ymmärretyksi tutkielman perimmäisenä viitekehyksenä. Tutkielmani lähtee 
halusta tuottaa tietoa – ei ottaa poliittisesti kantaa – mutta tiedostan sen, että 
tiedon tuottaminen itsessään on aiheen kommentointia ja osallistumista siihen, 
millaisia kannanottoja voidaan tehdä.  
 
Kaikista hyvistä kulttuurien tutkimuksellisista aikeista ja motiiveista 
huolimatta jo aiheen poliittisuus aiheuttaa sen, että kaikkea tässä tutkielmassa 
sanottua voidaan lukea poliittisesti. Pelkästään sitä, että nostan kurdikulttuurin 
erityislaadun esille sillä, että tutkin heidän kulttuuriaan, voidaan pitää 
poliittisena kannanottona.  Esimerkiksi jonkun itsenäisen tai autonomisen 
Kurdistanin tai kurdien tasa-arvoisten poliittisten ja kulttuuristen oikeuksien 
ajatusta kiihkeästi vastustavan henkilön näkökulmasta kurdikulttuurin 
erityislaadun esille nostaminen ei ole lainkaan neutraali teko. Toisaalta taas 
objektiivisuuteen pyrkivä tutkimus tuottaa usein maltillisempaa, 
monitulkintaisempaa ja vähemmän loisteliasta tietoa kuin mytologisointiin ja 
tieteellisen todistelun mahdollisuudet ylittäviin johtopäätöksiin taipuvainen 
nationalistinen historian- ja kulttuurintulkinta.9 
 
Näin paljon poliittista painolastia kantavan aiheen yhteydessä tutkijalla on 
erityisen suuri tutkimuseettinen vastuu tiedostaa ja julkituoda itsensä 
tutkimuksensa työvälineenä. Teoreettinen, analyyttinen ja kriittinen ajattelu 
ovat vuorovaikutuksessa tutkijan asenteiden kanssa, tutkijalla on kyky ja 
velvollisuus tämän vuorovaikutuksen tiedostamiseen ja hallitsemiseenkin 
metodologisten ratkaisujen ja refleksiivisen ajattelun tasolla tulkintoja 
                                                 
9 Kansakunnan luomisesta nationalistisen historiankirjoituksen avulla ks. esim. Remy, 2005: 63–67. 
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tehdessään.10 Poliittisuus saattaa olla ainakin jossain määrin sisäänrakennettu 
elementti tutkimuksellisessa folklorekategoriassa. On kuitenkin meidän 
tutkijoiden vallassa asettaa tämä elementti oikealle paikalleen juurikin vain 
yhdeksi tutkimuksen ja sen kohteen aspektiksi. Kuten Anttonenkin edellä 
mainitussa artikkelissaan toteaa, jokainen folkloreksi luokiteltu ilmaus ei ole 
poliittinen kannanotto.11 Näin ollen pitää olla mahdollista, ettei myöskään 
jokainen folkloristiseksi tutkimukseksi luokiteltu ilmaus ole pelkästään sitä. 
Olen tehnyt tutkielmani hengessä, jota haastateltavieni kommentit heijastavat: 
 
Samalla tavalla kuin mekin luetaan Kalevalaa tai Mika Waltareita ja 
muita. Se on munkin omaisuutta nyt, koska mä niitä luen mun omalla 
äidinkielellä – se tulee osaksi munkin elämää. Mä tiedän mitä on 
Helsingissä. Tai miten Väinämöinen kävi, vaikka naimisiinmeno retkellä 
pohjoisessa ja mikä hänen ja kenet ja tällaiset. Eli mäkin, se tulee mun 
omaisuudeksi ja omaan päähän. Vaikka joku kurdi asunut ihan vuorilla 
tai tasangolla sillä voi olla joku kurditarinakin, joka kirjoitetaan, tulee 
esille ja tulee teidän omaisuudeksikin. Tai avaa jotain linkkejä sinnepäin 
maailmaa ”A-haa, toisella puolellakin on ihmisiä! Sielläkin eletään tällä 
tavalla…”. 
SKSÄ-K 24. 2009. 
 
Mut tietenkin jos, jos Suomessa on siihen mahollisuuksia – ja esim. 
nytten, suomalainen henkilö tekee, on kiinnostunu tästä asiasta, se on jo, 
jo ihanaa mun mielestä. Se on niin ku jotain ihannoitavaa. Ja jos sitä tätä 
kautta voidaan kertoa Suomessa, niin tietenkin mun lapsilla on sit 
enemmän mahollisuuksia pitää sitä [omaa kulttuuria] yllä. 
SKSÄ-K 6. 2009. 
 
Tavoitteeni on, että tutkielmani on osa nyt ja tulevaisuudessa tehtävää 
kulttuurintutkimuksen kokonaisuutta, joka mahdollistaa tuleville polville 
ensimmäisen lainauksen ahaa-elämyksiä sekä toisen lainauksen ylisukupolvista 
kulttuurin ylläpitämistä. 
 
1.2  Tutkielman rakenne 
Aloitan tutkielmani esittelemällä teoreettisia lähtökohtiani ja analyysini 
käsitteellisiä tukipuita luvussa kaksi. Seuraavaksi siirryn luvussa kolme 
kurdiutta ja kurdikulttuuria koskeviin taustatietoihin. Kurdit ja kurdikulttuuri 
                                                 
10 Lönnqvist, 1995: 46–47. 
11 Anttonen, 2000: 12. 
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ovat Suomessa yhä verrattain tuntemattomia, joten on välttämätöntä liittää 
tutkielman alkuun lyhyt esitys siitä keitä kurdit ovat ja mistä he tulevat. 
Kolmannen luvun sisältö on muotoutunut sen mukaan, mitä pidän 
taustatietojen suhteen aineiston ja esittämieni tulosten ymmärtämisen kannalta 
vähimmäisvaatimuksena. 
 
Luku neljä on omistettu aineistolle, haastattelutilanteiden kuvaukselle sekä 
lähdekritiikille. Luvussa viisi esittelen käyttämäni analyysimenetelmät. 
Luvussa kuusi aloitan aiheen yleisestä kehyksestä – kurdeihin liittyvästä 
populaarista tiedosta ja kurdien elämästä Suomessa. Jatkan haastatteluissa esiin 
nousseen kurdien suullisen kansanperinteen esittelyllä, minkä jälkeen esitän 
tulkintojani tutkittavieni perinnesuhteista ja niiden muotoutumisesta. 
 
Liitteisiin olen sisällyttänyt kurdialueiden kartan ja haastatteluiden pohjana 
käyttämäni keruulomakkeen lisäksi näytteitä haastatteluissa tallentuneesta 
suomeksi esitetystä kurdilaisesta suullisesta kansanperinteestä. 
 
2. Teoria ja keskeiset käsitteet 
Metodologisesti ja epistemologisesti tukeudun tässä tutkielmassa ensisijaisesti 
folkloristiseen muistitietotutkimukseen. Lisäksi lainaan ajatuksia 
sosiaalipsykologian piirissä kehittyneestä laadullisesta asennetutkimuksesta. 
Taustalla vaikuttaa myös kansanperinteen ja nationalismien yhteyksien 
tutkimus – erityisesti teoriat kansanperinteiden käyttämisestä kansan 
embleemeinä. Edellä mainittujen ohella olen rakentanut analyyttista 
viitekehystäni käsitteistä diasporinen tietoisuus; etninen identiteetti; 
identiteettimerkki ja identiteettityö sekä metafolklore. Nämä käsitteet 
tavoittavat sen, mitkä seikat sekä olosuhteet ja jaetut tulkinnat muokkaavat 
haastateltavieni perinnesuhteita, ja miten. 
 
2.1 Lähtökohtana muistitietotutkimus  
Kielitaidon ja kurdien kansanperinteeseen liittyvän tiedon puute minun 
puoleltani asettivat omat vaatimuksensa tämän tutkielman aiheelle. Itse 
perinneyksiköiden kulttuurisesti jaettujen merkitysten tulkitseminen tai kurdien 
kansanperinteen esittely kokonaisuutena lankesivat näistä lähtökohdista kauas 
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tutkielman mittakaavan ulkopuolelle. Mietin mihin kysymyksiin voisi hakea 
vastauksia aineistosta, jossa Suomessa asuvat kurdit kertovat kantaväestöön 
kuuluvalle folkloristille omasta kansanperinteestään muulla kuin 
äidinkielellään. Päädyin johdannossa esiteltyihin tutkimuskysymyksiini 
Suomessa asuvien kurdien perinnesuhteesta. Perinnesuhteen käsitettä avaan 
seuraavassa alaluvussa tarkemmin. Ensin kuitenkin käyn läpi sitä, mikä oli jo 
kenttätyövaiheessa tutkimuksen lähtökohtana. Lähdin kentälle tavoitteenani 
saada haastateltavani sekä kuvailemaan, arvottamaan että tulkitsemaan omaksi 
kokemaansa kansanperinnettä. Käsitteellisesti kuvailtuna kertynyt aineisto 
koostuu muistitiedosta ja kokemuskerronnasta12 sekä klassisiin 
perinnelajiluokituksiin taipuvasta kerronnasta13 ja metafolkloresta.  
 
Muistitietotutkimuksen keskeinen lähtökohta on muistitiedon käsittäminen 
lähteeksi, jonka kautta tavoitetaan tietoa kertojasta kertomuksen esittämisen tai 
kirjaamisen hetkellä. Keskiössä on kertojan suhde siihen mitä, mistä ja missä 
yhteydessä hän kertoo.14 Tämän tutkielman aineistossa muistelun ja kerronnan 
kohteena on omaksi koettu kansanperinne ja tutkimuksen kohteena 
haastateltujen suhde siihen. Muistelun ja kerronnan aktivoinut viitekehys on 
ulkopuolisen tutkijan yhteydenotto ja myöhemmin toteutunut 
haastattelutilanne. Se muistamisen aikajana, jolle asettuvia kokemuksia (omia 
tai muiden) haastatteluissa käsiteltiin, on hyvin pitkä. Kerronnassa käytetään 
kaikkia aikamuotoja käsiteltäessä kaikkea sitä, mikä on ollut aina tai ennen 
vanhaan; tapahtui koetussa menneisyydessä tai yhä on läsnä nykyarjessa; mitä 
oletetaan mahdollisesti tapahtuvaksi tulevaisuudessa.  
 
Muistaminen voidaan käsittää kaksitasoisesti historiallisena kokemuksena ja 
historiallisena tietoisuutena. Ulla-Maija Peltonen kirjoittaa näistä toisilleen 
vastakkaisina mutta toisiaan edellyttävinä sosiaalisina ja 
historialliskulttuurisina ilmiöinä. Hän esittää Antoon van Braembusschen 
ajatuksiin pohjaten historiallisen tietoisuuden (harkittu muisti) olevan 
                                                 
12 Vakiintuneita käsitteitä kertojan omaa ja häneen jossain yhteydessä olevien ihmisten elämää ja kokemuksia 
kuvaavalle arkikerronnalle ovat mm. henkilökohtainen kerronta ja kokemuskerronta (Ukkonen, 2000: 27). Käytän 
käsitettä kokemuskerronta, koska se kuvaa henkilökohtainen kerronta käsitettä paremmin sitä tosiasiaa, että ihmisten 
arkikertomuksissa ei aina ole kyse heidän henkilökohtaisista ensikäden kokemuksistaan. 
13 Aineistossa esiintyvistä perinnelajeista alaluvussa 6.3 s. 51–69. 
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ideologioihin liittyvää ja historiallisen kokemuksen (tunnemuisti) taas liittyvän 
mentaalisiin syvärakenteisiin. Historiallinen tietoisuus identifioituu 
kollektiivisiin ja julkisiin muistoihin; historiallinen kokemus taas yksilöllisiin 
ja yksityisiin muistoihin.15 Folkloressa ja muistitiedossa nämä kaksi tasoa 
limittyvät. Historiallinen tietoisuus taas kiinnittyy metafolkloressa sekä muussa 
tulkitsevassa ja selittävässä puheessa vaikuttavaan diasporiseen tietoisuuteen, 
johon palaan alaluvussa 2.4. 
 
Tässä tutkielmassa käytetyssä aineistossa historiallinen kokemus välittyy 
kokemuskerronnassa ja kiteytyneiden perinteiden esittämisessä. Historiallinen 
kokemus on henkilökohtaista kokemusta tapahtumista, toiminnoista ja niihin 
liittyvistä tunnelmista.16 Tapahtumien ja tunnelmien kohdatessa muistelussa 
erityisesti metafolkloren yhteydessä esiin nouseva nostalgia tulee tulkinnoissa 
esiin siinä määrin, että on tarpeen lyhyesti kuvata käsitteen sisältöä. Nostalgia 
tarkoittaa menneisyydestä nautiskelun, kaipauksen, mielihyvän ja 
surumielisyyden sävyttämää muistelussa välittyvää näkökulmaa 
menneisyyteen. Nostalginen muistelu liittyy muistelun kovaan ytimeen: koetun 
kehittymiseen konkreettisesta ilmiöstä, asiasta, toiminnasta tai tunnelmasta 
muistetuksi versioksi siitä. Kulttuuri ja sosiaalinen vuorovaikutus ohjaavat 
nostalgian kohteiden valikoitumista kerronnan, erilaisten esineiden ja/ tai 
rakennetun ympäristön kautta.17 
 
Historiallisen tietoisuuden (consciousness) ja historiallisen kokemuksen 
(experience) ohella Antoon van Braembussche puhuu historian tajusta (sense), 
joka syntyy edellä mainittujen kautta. Historian taju on subjektiivisesti koettu, 
mutta jaettu, tunne vailla käsitteellistä tai narratiivista muotoa. Se tekee 
mahdolliseksi vastustaa historian representaatioita, jotka koetaan vääriksi. 
Tämä tarkoittaa, että muistelussa ja muussa kerronnassa on jonkinlaiset jaetut 
rajat tulkinnalle ja representaatioille.18 Tältä pohjalta voidaan siis katsoa, että 
myös tämän tutkielman aineistossa haastatellut ovat esittäneet suullisen 
                                                                                                                                                                  
14 Kalela, 2006: 74–75. 
15 Peltonen, 2006: 108–109: Braembussche, 2000: 77–84 . 
16 Vrt. Korkiakangas, 1996: 34–35. 
17 Korkiakangas, 1996: 37–38. 
18 Braembussche, 1999: 186. 
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kansanperinteen representaatioita ja niihin liittyviä tulkintoja tiettyjen 
keskenään jakamiensa rajojen puitteissa. Anne Ollila esittää James Fentressiin 
ja Chris Wickhamiin tukeutuen Maurice Halbwachsin ajatuksiin palautuvan 
käsityksen muistista tiettyyn kulttuuriseen kontekstiin sitoutuneena sosiaalisena 
prosessina, jossa yksilöt muistavat asioita ja ilmiöitä kulttuuristen odotusten 
ohjaamina. Tässä yhteydessä Ollila kirjoittaa yhteisöllisistä mekanismeista, 
jotka kontrolloivat muistamisen tapoja ja sitä, mikä mielletään tärkeäksi ja 
muistamisen arvoiseksi. Yhtenä tällaisena mekanismina toimii suullinen 
kansanperinne, joka ilmentää ja välittää arvoja, asenteita, uskomuksia, 
tunnelmia ja malleja kokemusten tulkintaan. 19 
 
Pohdittaessa yksilöiden esittämien tulkintojen ja representaatioiden 
viittaussuhteita, totuutta ja todellisuutta, nämä edellä mainitut rajat 
muodostavat ontologiset perustelut kollektiivisen ja yksilöllisen vuoropuhelun 
tutkimiselle. Tässä tutkielmassa on kyse haastateltujen omaan suulliseen 
kansanperinteeseen liittyvän historiallisen kokemuksen kuvaamisesta tavalla, 
joka tekee näkyväksi erilaisten normatiivisten kehysten ja historiallisen 
tietoisuuden vaikutuksia tässä kokemuksessa.20 
 
2.2 Folklore, metafolklore ja perinnesuhde 
Ensimmäisenä ja tärkeimpänä on määriteltävä mitä tässä tutkielmassa 
tarkoitetaan käsitteillä folklore ja suullinen kansanperinne. Itse olen omaksunut 
folkloren lavean määritelmän, jonka mukaan siihen kuuluu kaikki ensisijaisesti 
ns. pienen tradition sisällä ylläpidetty ja leviävä kulttuuri.21 Aineiston 
keruussani lähdin siitä, että keruulomakkeessa ja haastattelujen aikana minun 
on vihjeenä mainittava joitakin perinnelajeja mutta samalla pyrittävä siihen, 
että haastateltavani eivät kokisi niitä asialistana. Pyrin siihen, että 
haastateltavani käsittelisivät vapaasti kaikkea kulttuuria, joka heistä liittyy 
käsitteisiin folklore ja/ tai (suullinen) kansanperinne. Näistä lähtökohdista 
myös aineistolähtöinen määritelmä folklorelle päätyy tämän tutkielman 
                                                                                                                                                                  
 
19 Ollila, 1999: 9, 14. Vrt. Korkiakangas, 1996: 28–29. 
20 Braembussche, 1999: 172, 189. 
21 Vrt. Peltonen, 2006: 93. 
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kohdalla laveaksi. Folklore ja (suullinen) kansanperinne viittaavat enemmän ja 
vähemmän kiteytyneen tekstimuotoisen perinteen ohella myös muihin pienen 
tradition sisällä vuorovaikutustilanteissa leviäviin kansanperinteen sisältöihin. 
Sanalla suullinen (oral) viitataan siis ensisijaisesti välittymiseen henkilöltä 
toiselle ja määritelmään sisältyvät myös esim. ruoka- ja tapakulttuuri, tanssi, 
perinteiset asut sekä pelit ja leikit. Kansanperinne on joukko erilaisia 
kulttuurisia elementtejä; siis kulttuurisia resursseja ja kompetensseja.22 
 
Metafolklore käsitteen loi Alan Dundes artikkelissaan Metafolklore and Oral 
literary Criticism. Hän määrittelee sen folkloristisiksi lausunnoiksi (statement) 
folkloresta ja folkloreksi folkloresta23. Dundes käsittelee metafolklorea 
mahdollisena lähteenä, jonka kautta tavoittaa folkloren koettuja merkityksiä, 
jaettuja tulkintoja folkloresta sekä ihmisten asenteita omaa folkloreaan 
kohtaan. Dan Ben-Amos on laajentavassa mielessä tarkentanut määritelmää 
esittämällä, että metafolklorea on kokonaisuudessaan se käsitys, mikä 
folklorisesta kommunikaatiosta kulttuurin sisällä tulee representoiduksi 
muodon, kotoperäisten genrejen nimeämisen sekä perinteen esittämiseen 
liittyvien normien kautta.24 Kari Mikko Vesala ja Teemu Rantanen esittävät 
Gregory Batesoniin tukeutuen, että jokaiseen viestiin liittyy aina metaviestintää 
eli itse viestiä, viestijöitä ja heidän välisiään suhteita koskevia tulkintoja. 
Sovellettuna metafolkloreen, joka on metaviestintää folkloreviesteistä, tämä 
ajatus tarkoittaa, että folklorea esitettäessä tai muuten käsiteltäessä 
kommunikaatiossa, siihen liittyy aina metafolklorea jossain muodossa. 
Metaviestejä – siis myös metafolklorea – esiintyy selkeästi myös omiksi 
viesteikseen erottuneena. Tällöin on kyse Dundesin ”folklorea folkloresta” 
määritelmään sisältyvästä metafolkloresta kuten sananlaskusta, joka liittyy 
kansantanssiin tai kokemuskertomuksesta, joka käsittelee tapakulttuuria25. 
Toisinaan metafolklore on hajautunut muiden viestien elementeiksi ja 
aspekteiksi, kuten jonkin kansanperinteen sisällön suoraksi analyyttiseksi 
arvottamiseksi kokemuskerronnan yhteydessä.26  
                                                 
22 Honko. 1988: 9–10. 
23 Dundes, 1975: 52. 
24 Ben-Amos, 1976: 226. 
25 SKSÄ-K 15. 2009. SKSÄ-K 27. 2009.        
26 Vesala & Rantanen, 2007: 26: Bateson, 1972. 
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Tätä tutkielmaa varten kerätystä aineistosta iso osa muodostuu metafolkloresta, 
jota esiintyy kaikissa edellä mainituissa muodoissa. Enemmän tai vähemmän 
kiteytynyt perinne perinteestä on lähdekritiikin kannalta erittäin hyödyllistä, 
koska sen kautta avautuu näkymä siihen, mikä omasta kansanperinteestä 
esitetyissä tulkinnoissa ja kansanperinteeseen kohdistuvissa asenteissa on 
kulttuurinsisäisesti jaettua. Jos kaksi henkilöä esittää tai kertoo tuntevansa 
saman perinnetekstin tai muun kansanperinteen ilmiön, se ei vielä paljasta 
miten samansuuntaisia niihin liitetyt tulkinnat ja asenteet ovat. Metafolkloressa 
välitetään eksplisiittisempiä tulkintoja kansanperinteestä ja se tarjoaa 
lähdekriittistä varmennusta, kun jäljitetään implisiittisempiä 
kansanperinteeseen kohdistuvia asenteen ilmauksia haastattelupuheesta 
kokonaisuutena. 
 
Perinnesuhde käsitteellä tarkoitan tässä tutkielmassa tutkittavieni subjektiivisia 
tunnekylläisten asenteiden verkostoja, joiden objektina on heidän omaksi 
kokemansa kansanperinne. Subjektiiviset perinnesuhteet ilmentävät niitä 
kollektiivisia arvotuksia ja asenteita, joiden varassa kulttuuriset uskomukset, 
käytännöt ja kansanperinteen tekstuaaliset sisällöt säilyvät ja uudistuvat tai 
jäävät pois käytöstä.27 Perinnesuhde siis kuvaa joukkoa toisiinsa kytkeytyviä 
asenteita, joiden kautta kiinnitytään omaan kansaan kansanperinteeseen 
liittyvien prosessien kautta.  
 
Perinnesuhteessa on siis kyse asenteista, joten on tarpeen lyhyesti esitellä myös 
tutkielman kannalta relevanttia teoreettista näkemystä niiden luonteesta. 
Folkloristiikassa on mielestäni oma vahva asennetutkimuksellinen juonteensa, 
joka pohjaa niihin yleisesti hyväksyttyihin näkemyksiin, että folkloren 
funktioihin kuuluu kulttuuristen arvojen, stereotypioiden, ennakkoluulojen ja 
mieltymysten ilmaiseminen, rakentaminen ja ylläpitäminen 
vuorovaikutuksessa.28 Sosiaalipsykologinen laadullinen asennetutkimus tarjoaa 
asenteelle sellaisen eksplisiittisen määritelmän, joka käy yksiin sen kanssa, 
mikä folkloristisessa tutkimuksessa vaikuttaa implisiittisenä. Lähtökohtana on, 
                                                 
27 Vrt.Satu Apon tutkimus suomalaisesta alkoholiin liittyvästä ajattelusta ja asenteista. Esim. Apo, 2002: 172. 
28 Ks. esim. Stahl, 1989: 24; Klein, 2006: 14. 
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että asenne on ilmiö, jossa joku arvottaa jotakin ja nimenomaan sosiaalisesti. 
Asenne käsitetään siis sosiaaliseksi, ei yksilöpsykologiseksi, ilmiöksi. Asenne 
nähdään suhdekäsitteenä, joka kuvaa yksilön toiminnallista ja 
kommunikatiivista kiinnittymistä sosiaaliseen maailmaansa. Tästä 
kytkeytymisestä seuraa sosiaalisen ympäristön ja tilanteen mukaan 
muokkautuvaa samankaltaisuutta subjektiivisten asenteiden välillä. 29  
Perinnesuhteen kaltaisen asenteiden verkoston tutkimisen kautta voi hahmottaa 
sitä, miten yksilö- ja kulttuuri-identiteettejä koetaan ja rakennetaan 
kansanperinteen kautta.  
 
2.3 Etnisyys ja identiteetit – kansa ja kulttuuriperintö 
Etnisyys ja identiteetti muodostuvat väistämättä keskeisiksi käsitteiksi, kun 
tutkimuskohde on etnisesti kategorisoitu ja aiheena on tutkittavien oma 
kulttuuri. Etnisyyden ja identiteettien rakentumisen teoriat risteävät toisiaan 
monin tavoin. Primordialistisen, essentialistisesti kullekin ihmisryhmälle 
ominaisiin alkuperäisiin piirteisiin uskovien, etnisyyden teorioiden kritiikistä 
syntyivät modernistiset ja mobilisaatioteoreettiset etnisyyden teoriat. Ne 
keskittyvät etnisyyteen sosiaalisena konstruktiona, joka rakentuu dialogisesti 
siten, että jokainen ”meistä” määritellään suhteessa ”muihin”. Etnisyys on aina 
yhteydessä stereotypioihin ja luokkajärjestelmiin; poliittiseen ja taloudelliseen 
dominanssiin sekä muutokseen; kulttuurin tuottamiseen, pysyvyyteen ja 
muutokseen sekä henkilökohtaisiin identiteetteihin.30 Samat modernistiset sekä 
sosiaalisen konstruktionismin ja mobilisaatioteorian näkemykset vaikuttavat 
myös käsitteen identiteetti taustalla. Henkilökohtaisia ja sosiaalisia 
identiteettejä rakennetaan ja tulkitaan suhteuttamalla ”minää” (omaa tai toisen) 
meihin ja muihin.31 Tässä tutkielmassa etnisyydessä merkityksellistä onkin 
juuri sen identiteettiulottuvuus – kurdius ja kurdi-identiteetti – ja sen 
neuvotteleminen suhteessa ”tuttuun toiseen”, Suomessa asuvien kurdien 
tapauksessa suomalaisuuteen ja suomalaiseen identiteettiin.32 
 
                                                 
29 Vesala & Rantanen, 2007: 17–18, 22–24. 
30 Huttunen, 1995: 119–121. 
31 Bolaffi, Bracalenti, Braham & Gindro, 2003: 94–98, 141–143. 
32 Ilomäki, 2002: 208. 
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Käytännössä identiteetti, etnisyys ja kulttuuri ovat käsitteitä, jotka limittyvät 
toisiinsa teoreettisessa kielenkäytössä, mutta erityisesti arkipuheessa. Käytän 
jatkossa käsitteitä identiteetti, kurdi-identiteetti, kurdikulttuuri, kansa jne. ja 
viittaan niillä sosiaalisesti konstruoituihin abstraktioihin, joita haastateltavat 
aineistossa kommunikoivat ja tulkitsevat. Koska varsinkin käsite 
(kurdi)kulttuuri toistuu aineistossa, on hyvä määritellä sen suhde edellä 
käsiteltyyn käsitteeseen (kansan)perinne. Edellä esitetty synonyymisuus 
perinteen ja kulttuuristen elementtien välillä on lainattu Lauri Hongolta – 
samassa yhteydessä hän kuvaa kulttuurin ja perinteen suhdetta erittäin selkeällä 
tavalla. Honko lähtee siitä, että kulttuurin käsittäminen perinteen yläkäsitteeksi 
ei ole analyyttisessa mielessä järkevää. Kulttuuri ei siis ole kokoelma ”asioita” 
vaan ihmisten tapa nähdä, käyttää ja ajatella asioita. Kulttuuri on siis ihmisten 
mielissä ja vuorovaikutuksessa konstruoituva jatkuva prosessi, jossa 
kulttuuriset elementit – kuten perinne – on integroitu toiminnalliseksi 
kokonaisuudeksi.33  
 
Edellisessä kappaleessa kuvailtu prosessi on tutkimuksen näkökulmasta alati 
monensuuntaisessa virtausliikkeessä. Edvard Shilsiä lainaten Richard Handler 
ja Jocelyn Linneken korostavat  kulttuurin sisällä tapahtuvaa jatkuvaa perinteen 
muutosta. 34  He tulkitsevat perinteen täysin symboliseksi kontruktioksi, jonka 
perinteeksi arvottamisesta lähtevä tulkintaprosessi määrittää oman aikansa 
ehdoilla ja sen tarpeista lähtien. He esittävät ihmisten käsitykset kansakunnasta 
(nation) suhteessa kulttuuriin, perinteeseen ja perintöön (heritage) kansallisen 
identiteetin konstruoimisen kulmakivinä.35 Tämä tulkinta perinteestä ja tämä 
näkökulma ihmisten käsityksistä identiteettien konstruoinnin taustalla antavat 
suunnan tässä tutkielmassa esitetyille tulkinnoille. 
 
Aineistossa haastateltavat kommentoivat monin tavoin kurdiutta yleisellä 
tasolla. He tuottavat itseään kurdina pohtimalla samanlaisuuttaan ja 
erilaisuuttaan suhteessa kansaansa sekä yhteyttään ja erillisyyttään suhteessa 
kurdien kansanperinteisiin. Tämä identiteettityö tapahtuu muun muassa 
                                                 
33 Honko, 1988: 10–11; Korkiakangas, 2006: 123. 
34 Handler & Linneken, 1984: 274: Shils, 1981: 13 
35 Handler & Linneken, 1984: 273–274, 277. 
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korostamalla ja kommentoimalla erilaisia oman etnisyyden, kulttuurin ja 
kansan symboleja eli identiteettimerkkejä.36 Siis kaikkea sitä, mikä olemuksen, 
toimintatapojen ja taitojen tasolla tulkitaan erityisen kurdilaiseksi. Jonkin 
kansanperinteen sisällön päätyminen identiteettimerkiksi tapahtuu valikointi- ja 
tulkintaprosessissa, jossa rakennetaan konsensusta perinteestä ja tuotetaan 
kulttuurisia embleemejä, jotka representoivat omaa viiteryhmää 
kokonaisuutena. Tässä valinta- ja tulkintaprosessissa siis määrittyy se, mitä 
perinteitä eksplisiittisesti luetaan kuuluvaksi omaan kulttuuriperintöön. 
Kulttuuriperintö muodostaa yhtenäisen julkisivun, jonka taa variaatio osittain 
jää piiloon. Tämä tarjoaa sellaisen kuvan omasta kulttuurista, jota on helppo 
esitellä ulkopuolisille ja johon tukeutuen voi määritellä itseään suhteessa 
omaan kulttuuriseen viiteryhmään.37 Kulttuuriperinnöksi arvottaminen liittyy 
edellä alaluvussa 2.1 käsiteltyyn historialliseen tietoisuuteen. Kollektiiviset 
julkiset muistot ohjaavat variaatiota piilottavan julkisivun rakentamista. 
 
Kulttuuriperintö käsitteen rinnalla käytän myös käsitettä kulttuuriomaisuus, 
joka periaatteessa on synonyyminen kulttuuriperinnön kanssa. Omaisuuden 
käsite on kuitenkin vapaampi perinnön käsitteen konnotaatioista ja käsitteenä 
avoimempi – kulttuuriomaisuuteen kuuluu paljon sellaista, joka ei 
yksiselitteisesti ole lunastanut kulttuuriperinnön arvovaltaista asemaa.  
 
Selittäessään ja tulkitessaan kurdiutta haastateltavat argumentoivat monia 
vastauksia kysymyksiin kurdilaisesta mentaliteetista, kurdi-identiteetistä – siitä 
”millaisia kurdit ovat”.38 Tällaisen puheen taustalla häilyy väistämättä 
problemaattinen kansanluonteen (national character) käsite. Kaikesta sen 
ympärillä käydystä debatista huolimatta se on säilynyt viittauspisteenä 
ihmistieteissä muodossa tai toisessa. Vaihtelevasti muotoilluin käsittein yhä 
viitataan ominaisuuksiin, käyttäytymiseen, asenteisiin ja ajattelutapoihin, joita 
pidetään ominaisina tietyn kansan enemmistölle.39 Voidaan puhua 
kulttuurisesti muotoutuneista tyyleistä, kulttuurisesta repertoaarista tai 
                                                 
36 Vrt. Olsen, 2004: 33–34; Marjeta, 2001: 108. 
37 Olsen, 2004: 31, 33–34, 292; Karlsson Minganti, 2004: 160–161; Conrad, 2004: 180, 185. 
38 M29 mm. käyttää suoraan käsitettä ”kurdish mentality” ja M37 käsitettä ”kurdi-identiteetti”. Kaikki haastateltavat 
esittävät kommentteja jossain muodossa liittyen siihen millaisia kurdit kollektiivisesti tarkasteltuna ovat. SKSÄ-K 14. 
2009.; SKSÄ-K 20. 2009.        
   20
 
mentaliteeteista jne. Lainausmerkeillä käsitteen painolastia indikoiden 
puhutaan myös ”kansanluonteesta”.40 Henni Ilomäki huomauttaa, että etnisen 
identiteetin ja etnisen tiedostamisen (ethnic self-consciousness) tuottamisesta 
keskeistä on ihmisten taipumus luokitella ja suhteuttaa asioita, jotta erilaisista 
abstrakteista kokonaisuuksista – kuten vaikkapa kansasta – tulee käsitettäviä 
arjen tasolla. Ihmiset siis myös muodostavat käsityksiä ominaisuuksista, jotka 
todistavat heidän yhteisönsä yhteisöyden (groupness).41 Tässä tutkielmassa 
tarkastellaan näitä käsityksiä. ”Kansanluonteen” käsite on mukana aineistossa 
esiintyvien käsitteiden kurdius, kurdi-identiteetti, tyypillisesti kurdilaista jne. 
taustalla lainausmerkkinsä muistaen – viittauksia siihen esitetään ja käsitellään 
aineiston ehdoilla ja haastateltujen äänellä. 
 
2.4 Diasporinen tietoisuus 
Suomessa ja Isossa-Britanniassa asuvista kurdiyhteisöistä 
väitöstutkimuksensa42 tehnyt Östen Wahlbeck katsoo, että diasporan käsite 
viittaa ideaalityyppiin ja sen analyyttinen potentiaali liittyy siihen, että sen 
avulla voidaan kuvata ja ymmärtää tiettyjä piirteitä diasporassa elävissä 
ryhmissä. Wahlbeck sitoutuu paljon lainattuun William Safranin esittämään 
määritelmään, jossa diaspora määritellään ekspatriaattiyhteisöksi, jonka jäseniä 
yhdistävät tietyt piirteet olosuhteiden synnyn taustalla sekä tulkinnat 
olosuhteista ja asennoituminen niihin sekä tulevaisuuteen. Diaspora 
olosuhteena syntyy, kun kaikki tai osa yhteisön jäsenistä tai heidän 
esivanhemmistaan levittäytyvät, jonkin pakottavan seikan ajamina, tietystä 
keskeisestä maantieteellisestä pisteestä kahdelle tai useammalle periferiselle tai 
vieraalle alueelle. Diasporassa ylläpidetään kollektiivisia muistoja, visioita tai 
myyttejä alkuperäisen kotimaansa sijainnista, historiasta ja saavutuksista. 
Nämä piirteet ovat relevantteja kurdien diasporalle ja tämän tutkielman 
kannalta kollektiivisten muistojen, visioiden ja myyttien narratiivinen 
ulottuvuus on erityisen keskeinen. Näissä narratiiveissa ilmenee diasporinen 
tietoisuus, jonka määrittelyyn palaan myöhemmin tässä luvussa. Diasporassa 
elävät kokevat, etteivät ole, eivätkä ehkä tule koskaan, nykyisillä 
                                                                                                                                                                  
39 Bolaffi, Bracalenti, Braham & Gindro, 2003: 197–198. 
40 Lönnqvist, 1994: 45; Hakamies, 2002: 222. 
41 Ilomäki, 2002: 209. 
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asuinsijoillaan täysin hyväksytyiksi ja siksi kokevat eristäytyneisyyden ja 
vieraantuneisuuden tunteita. Esivanhempiensa kotimaa näyttäytyy todellisena, 
ideaalina kotina, johon he tai heidän jälkeläisensä lopulta palaisivat (tai heidän 
tulisi palata) olosuhteiden salliessa.43 Diasporassa elämisen arjessa nämä 
piirteet tuovat mukaan ristiriitoja, jotka esimerkiksi tässä tutkielmassa 
kiinnittyvät uuteen asuinmaahan juurtumiseen. Tämä juurtumisen ja uudeksi 
kodiksi kokemisen ilmiö tulee näkyväksi tarkasteltaessa kansanperinteen 
säilymistä ja muutosta uudessa ympäristössä. Paluun ja ideaalin kodin rinnalla 
on uusi koti ja juurtuminen tänne ja niiden välillä jännitteitä, jotka muokkaavat 
kokemuksia ja tulkintoja muun muassa kansanperinteestä. Diaspora 
olosuhteena lyö vahvan leimansa perinnesuhteeseen tämän jännitteen kautta.44 
Diasporassa elää vahvana usko, että diasporassa elävien tulisi olla 
kollektiivisesti omistautuneita alkuperäisen kotimaan palauttamiselle, 
ylläpidolle, turvallisuudelle, vauraudelle ja hyvinvoinnille.45 Alkuperäiseen 
kotimaahan identifioidutaan, henkilökohtaisesti tai välillisesti, tavalla tai 
toisella ja tämä seikka näyttelee tärkeää roolia etnis-yhteisöllisen tietoisuuden 
ja solidaarisuuden taustalla.46  
 
Kaikki diasporat eivät tietenkään täytä kaikkia näitä kriteerejä – kuten 
Wahlbeck useaan otteeseen tähdentää – kyse on ideaalityypistä. Kurdien 
tapauksessa useat piirteet luonnehtivat kurdien sekä maiden sisäisen47 että 
kansainvälisen muuttoliikkeen diasporaksi Safranin määritelmän puitteissa: 
heidän hajaantumisensa on ollut suurelta osin pakotettua; heillä on jaettu 
käsitys kotimaasta; heillä on vierauden ja syrjinnän kokemuksia uusissa 
asuinmaissa; moni jakaa toiveen paluusta kurdialueille; kurdien parissa 
sitoutuminen kotimaahan on varsin läpäisevä asenne. Lisäksi diasporan 
                                                                                                                                                                  
42 Wahlbeck, 1999. 
43 Aineistossa esim. SKSÄ-K 13. 2009.; SKSÄ-K 14. 2009.        
44 Aineistossa esim. SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009.        
45 Aineistossa esim. SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 12. 2009. 
46 Wahlbeck 1999: 43: Safran 1991: 83–84. Aineistossa esim. SKSÄ-K 25. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009.; SKSÄ-K 27. 
2009.; SKSÄ-K 28. 2009.       
47 Pakkosiirrot sekä taloudellisista ym. syistä tapahtunut miljoonien kurdien muutto kurdialueiden ulkopuolelle 
kurdialueita hallitsevien valtioiden sisällä on osa diasporaa, kuten eräs haastateltavani (M34) osuvasti huomauttaa. 
SKSÄ-K 24. 2009.        
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piirteistä täyttyy myös transnationaalien sosiaalisten verkostojen 
olemassaolo.48  
 
Wahlbeck katsoo, että diasporan kokemuksen huomioiminen, transnationaaliin 
siirtolaisyhteisöön vaikuttavana tekijänä, tarjoaa mahdollisuuden purkaa sitä 
keinotekoista kahtiajakoa kokemuksiin lähtömaassa ja uudessa asuinmaassa, 
mikä usein leimaa pakolaisuuden ja maahanmuuttajuuden tutkimusta. 
Yksittäisillä henkilöillä on oma elämänhistoriansa, jossa aika ennen lähtöä 
synnyinseuduilta ja aika sen jälkeen ovat jatkumo. Lisäksi heillä on omat 
symbolisen ja konkreettisen välillä liukuvat, yksilöittäin vaihtelevat, yhteytensä 
synnyinseuduilleen sekä muihin kurdiyhteisöihin kurdialueilla ja diasporassa. 49 
Tämä ei kuitenkaan tarkoita, että paikan merkityksen voisi sivuuttaa. Kuten 
tämän tutkielman tuloksissakin tulee esiin, paikat – fyysinen miljöö ja 
kulttuuriympäristö psykofyysisenä kokonaisuutena – merkitsevät paljon. 
 
Tässä tutkielmassa tulen käsittelemään Suomessa asuvia kurdeja 
transnationaalin kurdiyhteisön sisäisenä erillisenä ryhmänä. Huomioin 
haastateltavieni näkemykset liittyen mahdollisen pysyvän Suomen 
kurdivähemmistön muotoutumiseen sekä kiinnitän huomiota Suomen ja 
suomalaisuuden tuntemuksen vaikutuksiin heidän ilmaisemissaan mielipiteissä 
ja omaa kansanperinnettä koskevissa tulkinnoissaan. 
 
Näkökulmaani aineistoon on ohjannut Östen Wahlbeckin lanseeraama käsitys 
diasporan käsitteen mahdollisuuksista. Hänen mukaansa keinotekoista jakoa 
lähtö- ja tulomaan kokemuksiin pakotetun siirtolaisuuden yhteydessä on 
mahdollista purkaa juuri diasporan käsitteen kautta. Suuntaamalla tutkimuksen 
näkökulmaa sen mukaan, että tiedostetaan diaspora erityisenä olosuhteena ja 
huomioidaan diasporassa syntyvien sosiaalisten verkostojen erityislaatu.50 Jo 
haastattelujen aikana minulle muodostui käsitys, että haastateltavia joukkona 
sekä myös heidän yksilöllisiä kansanperinteeseen liittyviä tulkintojaan yhdistää 
tämän luvun alkupuolella mainittu diasporinen tietoisuus. Diasporinen 
                                                 
48 Wahlbeck, 2002: 232. 
49 Wahlbeck, 2002: 232–235. 
50 Wahlbeck, 2002.  
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tietoisuus on tietoisuutta siitä, miten historia ja poliittinen tilanne ovat 
vaikuttaneet ja vaikuttavat kokonaisvaltaisesti omaan kulttuuriin ja oman 
etnisen ryhmän jäsenten olosuhteisiin, joissa he omaa kulttuuriaan harjoittavat. 
Diasporan historialliset ja poliittiset syyt nähdään suoraan omaa ja toisten 
elämää sekä omaa kulttuuria muokanneina ja muokkaavina tekijöinä.  
 
Kurdi-identiteettiä ja sen muotoutumiseen kohdistuvia paineita käsitellään 
diasporisen tietoisuuden huomioimisen kautta myös kurdien nationalismin 
kehyksessä. Kurdien nationalismi edustaa etnonationalistista ajattelua, jossa 
kulttuuri ja kansanperinne liittyvät monin tavoin kansankunnan (nation) 
olemassaolon kysymyksiin. Etnonationalismissa autonomian ja / tai 
itsenäisyyden tavoitteita ajetaan etnisen ja kulttuurisen identiteetin pohjalta.51 
Nationalismi esiintyy tässä tutkielmassa lähinnä välillisesti sen kautta mitä 
haastateltavat puhuvat kurdeista kansana. Siksi on tärkeää tätä tutkielmaa 
lukiessaan, että nationalismi käsitetään laajemmin kuin ”hyvä nationalismi vs. 
paha nationalismi” debatin puitteissa. Jussi Pakkasvirta ja Pasi Saukkonen 
esittävät toimittamansa Nationalismit teoksen johdannossa laajan 
työmääritelmän, jossa nationalismi on: 
 
…ajattelu- ja puhetapa sekä ideologia ja poliittisen yhteisön ohjeistus, 
joka jakaa ihmiskunnan kansoihin ja maapallon alueet kansallisvaltioihin 
sekä tekee ihmisten kansallisuudesta heidän identiteettinsä ja 
käyttäytymisensä kannalta tärkeän, ellei ratkaisevan seikan.52 
 
Tämä määritelmä toimii hyvin taustana myös haastateltavieni erilaisille 
suhteille kurdien nationalismiin. 
 
3. Perustietoa kurdeista 
3.1 Kansa ja kulttuuri 
Sana Kurdistan on ollut merkitykseltään joustava ja muuttuva käsite. Myös sanan 
kurd (suom. kurdi) merkitys on joustanut ja muuttunut. Ensimmäinen selvä 
maininta kurdeista on toiselta vuosisadalta eaa. Käytetty termi oli cyrtii ja on 
epäselvää viitattiinko sanalla tuolloin kielellisesti tai etnisesti yhtenäiseen 
                                                 
51 Bolaffi, Bracalenti, Braham & Gindro, 2003: 103–104. 
52 Pakkasvirta & Saukkonen, 2004: 14–15. 
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ryhmään vai ei. Tiedetään, että tuhat vuotta myöhemmin arabien ekspansion 
aikaan sanalla kurd oli selvemmin sosio-ekonominen kuin etninen merkitys. Sillä 
viitattiin tiettyjen alueiden paimentolaisheimojen jäseniin. Kun Ahmede Khani 
kirjoitti kurdien kansalliseepokseksikin kutsutun Mem û Zîn teoksen 1600-luvun 
lopulla, kurd tai kurmanc – joita Khani käyttää rinnakkain – viittasivat yhä 
heimoihin ja lisäksi urbaaniin eliittiin. Heimottomat maalaiset jäivät termien 
ulkopuolelle.53 Yhtenä todennäköisenä vaihtoehtona pidetään, että kurdit 
polveutuvat useista indoeurooppalaisten heimojen aalloista, jotka suuntautuivat 
Iranin poikki länteen 1500 eaa.54  
 
Tieteellisten väitteiden lisäksi tarjolla on erilaisia kiehtovia alkuperämyyttejä. 
Esimerkiksi, että kurdit ovat polveutuneet lapsista, jotka pakenivat vuorille 
lapsia syövän jättiläisen Zahhakin tieltä. Toisen mukaan kurdien esivanhemmat 
olivat kuningas Salomon orjatyttöjen ja Jasad nimisen demonin jälkeläisiä, 
jotka kuningas ajoi vuorille. Nämä myytit sitovat kurdit mystisesti vuoreen ja 
lisäksi viittaus lapsiin voidaan tulkita implisiittisesti kertovan kurdien 
polveutumisesta monista lähteistä – yhden kantakulttuurin sijaan. Kolmas 
myytti taas tarjoaa linkin suurten monoteististen uskontojen pyhään historiaan. 
Sen mukaan profeetta Abrahamin vaimo Saara oli kurdi.55 
 
Kansallisella alkuperällä on vahva rooli nationalistisessa diskurssissa. 
Kuitenkin kokemus aluetta hallinneesta ja hallitsevasta erillisestä, yli uskonto- 
ja heimorajojen jaetusta, kurdi-identiteetistä näyttää syntyneen geopoliittisesti 
määräytyen tavalla, joka tekee alkuperäkysymyksen lopulta melko 
merkityksettömäksi. Ensimmäinen kirjallinen, ja tähän yhteyteen erityisen 
sopiva, kuvaus tästä löytyy kurdien Ahmede Khanin Mem û Zinistä. Khani 
kirjoittaa: 
 
Look, from the Arabs to Gerogians, 
The Kurds have become like towers, 
The Turks and the Persians are surrounded by them, 
The Kurds are on all four corners. 
Both sides have made the Kurdish people 
                                                 
53 McDowall, 2005: 8–9.  
54 McDowall, 2005: 8–9. 
55 McDowall, 2005: 4. 
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Targets for the arrows of fate. 
They are said to be keys to the borders, 
Each tribe forming a formidable bulwark. 
Whenever the Ottoman sea [Ottomans] and Tajik sea [Persians] 
Flow out and agitate, 
The Kurds get soaked in blood, 
Separating them [The Turks and Persians] like an isthmus.56 
 
Kurdit etnisen identiteetin jakavana joukkona eriytyivät ympäristöstään 
kilpailevien hallintovaltojen paineessa. Vaihtuvien valtakuntien vuoristoinen 
periferia muodosti alueen, jolla elämäntavan ja kielen ympärille muotoutui 
kansa. Seuraavissa alaluvuissa käyn läpi joitakin kurdi-identiteetin, kulttuurin 
ja kansallisuusaatteen kannalta keskeisiä tekijöitä: maantiedettä, väkimäärää, 
uskontoja ja kieltä.  
 
3.1.1 Kurdialueet 
Millaiseen alueeseen nimellä Kurdistan on viitattu, on vaihdellut historiallisten, 
väestöllisten ja taloudellisten olosuhteiden mukaan. Tänä päivänä Kurdistan 
piirtyy kartalle suurena, pienenä, yhtenäisenä, repaleisena – hyvin monen 
muotoisena. Muoto ja koko riippuvat piirtäjän suhteesta alueeseen ja sen 
olemassaolon luonteeseen. Suffiksi ”-stan” tarkoittaa ”[jonkun] maa” ”[jonkun] 
paikka” farsiksi ja kurdiksi, joten Kurdistan kääntyy suomen kielelle ”kurdien 
maaksi”. Mitä kaikkea sillä sitten onkaan konkreettisesti tarkoitettu viimeisen 
noin 1000 vuoden aikana, on sen keskeinen merkityssisältö ollut: alue, jolla 
kurdit asuvat. 
 
Pîrbaliin viitaten Amir Hassanpour mainitsee Kurdistan nimen ensimmäiseksi 
tunnetuksi kartografiseksi esiintymiseksi Ali Kashgari’n kartan57 vuodelta 
1076.58 McDowall taas sanoo seljukkien käyttäneen sitä ensimmäistä kertaa 
maantieteellisenä terminä 1100 luvulla59. Joka tapauksessa suurta osaa 
                                                 
56 McDowall, 2005: 5. Ja katso arabialaisista georgialaisiin, kurdeista on tullut torneja, turkkilaiset ja persialaiset heidän 
ympäröiminään, kurdeja kaikilla neljällä kolkalla. Maalitauluja kohtalon nuolille. Heitä sanotaan rajojen avaimiksi. 
Jokainen heimo kuin mahtava valli. Milloin ottomaanien meri [ottomaanit] ja tajikkien meri [persialaiset] kuohuvat yli 
ja ahdistavat, kurdit uitetaan veressä, erottaen heidät [turkkilaiset ja persialaiset] kuin niemimaa. (Tekijän suomennos.) 
57 Mainittu kartta löytyy teoksesta Chaliand, G. & Rageau, J.-P. 1983. Hassanpour, 2003: 114. 
58 Hassanpour, 2003: 114: Pîrbal, 1992, 1993.  
59 McDowall, 1996: 6. 
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alueesta, jonka sydämen Zagros vuoristo muodostaa, on siis jo toisen 
vuosituhannen alkupuolella kutsuttu Kurdistaniksi.  
 
Kurdien ja Kurdistanin ensimmäinen kirjallinen jälki historiassa on vasta 
Rojikî dynastian prinssin60 Sharaf al-Dîn Bitlîsîn teos Sharafnâme: Târikh-e 
Mofassal-e Kordestân61 vuodelta 1597. Teos on käytännössä merkittävin 
yksittäinen lähde kurdien 1800-lukua varhemman historian tutkimukselle. 
Kyseessä on ensisijaisesti dynastisten historioiden kokoelma mutta se sisältää 
myös aikansa yhteiskuntaa, maailmankuvaa, uskonnollisia suuntauksia ja kieltä 
koskevaa informaatiota. Prinssi Sharaf piirtää teoksessaan sanallisesti 
Kurdistanin läntisen rajan Hormozin salmelta suorassa linjassa koilliseen 
päättyen Malatiyaan, josta kaakkoon hän asettaa rajanaapureiksi mm. 
Armenian ja Azerbaijanin.62 Jo näistä kuvauksistakin päätellen jossain siis on 
sijannut jo pidempään paikka nimeltä Kurdistan. Sen summittainen alue ja 
muoto piirtyy paikannimien ja muiden maamerkkien väliin Zagros vuorten 
ympärille – koko ja rajat jäävät avoimiksi. Riittävän suuri konsensus kuitenkin 
vallitsee sen suhteen, millä alueilla kurdit muodostavat etnisen enemmistön.  
 
Objektiivisesti määriteltyä maantieteellistä aluetta nimeltä Kurdistan ei ole 
olemassa. Lähi-idässä, suurimmaksi osaksi neljän nykyvaltion – Turkin, Irakin, 
Iranin ja Syyrian – alueella, on kuitenkin kiistatta jotakin, mihin tuo nimi 
viittaa.63 
 
Haastateltavani puhuvat vaihtelevasti Kurdistanista; kurdialueista; Iranin, 
Irakin ja Turkin Kurdistanista ja lisäksi osa heistä analysoi sekä kritisoi näitä 
nimityksiä eri tavoin. Yhtenäisyyden ja selkeyden nimissä viittaan tekstissä 
tarpeen mukaan joko ”kurdialueisiin” yleisesti tai eriteltynä alueilla 
valtaapitävien valtioiden nimien avulla.  
 
 
                                                 
60 ”Prinssi” vastaa käännöksenä parhaiten Sharaf al-Dîn Bitlîsîn omana aikanaan itsestään käyttämää arvonimeä mir/ 
emir. Ks. Izady, 2005: xviii. Prinssi Sharaf tunnetaan nykyään yleisesti nimellä Saraf Khan Bitlîsî. 
61 Engl. käännös: Izady, M.R. 2005. 
62 Hassanpour, 2003: 115.  
63 Kartta ks. liitteet A. s. 110. 
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3.1.2 Populaatio 
Arviot kurdien määrästä vaihtelevat rajusti riippuen siitä kuka arvion esittää. 
Arviot vaihtelevat n. 20–40 miljoonan välillä. Haastateltavieni arviot kurdien 
lukumäärästä liikkuvat välillä 25–40 miljoonaa. McDowallin vuonna 2003 
esittämä maltillista keskitasoa edustava arvio on 24–27 milj64. Luotettavaa 
väestönlaskentaa olisi mahdotonta nykytilanteessa toteuttaa sillä suurelle osalle 
kurdeista – kuten edellä jo todettiin – kurdi-identiteetti on vain yksi 
useammasta vaihtoehdosta. Joillekuille oma uskonnollinen ryhmä on 
ensisijainen kulttuurisen samaistumisen kohde ja toiset identifioivat itsensä 
kielen kautta joksikin muuksi kuin kurdeiksi. Oma lukunsa tietenkin ovat ne, 
jotka kokevat olevansa esimerkiksi turkkilaisia tai iranilaisia, vaikka sukunsa 
tai äidinkielensä perusteella voisivat yhtä hyvin pitää itseään kurdeina. Olisi 
haaste selvittää pitääkö joku itseään myös kurdina, vaikka ilmoittaa olevansa 
jotain muuta.  
 
Nykyiset tieteellisemmät arviot kurdien lukumäärästä perustuvat laskelmiin, 
joiden lähtökohtana ovat tiedot yleisestä väestönkehityksestä alueella sekä 
luotettavuudeltaan kyseenalaiset vuosikymmenien takaiset arviot kurdien 
määrästä.65 Toiset ilmoitetut luvut eivät erityisesti perustu mihinkään vaan 
niihin päädytään, koska ne ovat poliittisesti tarkoituksenmukaisia. Yleinen 
konsensus kuitenkin vallitsee siitä, että kurdeista n. puolet asuu Turkin ja 
neljännes Iranin alueella. Viimeisestä neljänneksestä ainakin puolet asuu Irakin 
Kurdistanissa ja loput Syyriassa, Armeniassa, Azerbaijanissa sekä diasporassa 
Lähi-idässä ja muualla maailmassa.66 
 
3.1.3 Kieli  
Kurdikieli kuuluu indoeurooppalaisten kielten iranilaiseen haaraan ja jakautuu 
useisiin murreryhmiin ja murteisiin. Eri lähteet luettelevat yleensä noin neljästä 
kuuteen murreryhmää. Kurdikielen laajimmin puhutut murteet ovat kurmanji ja 
sorani, joista käytetään myös nimityksiä: pohjois-kurmanji/ bâhdinâni/ badini 
ja etelä-kurmanji. Kurmanjia puhutaan kurdialueilla Turkissa, Syyriassa, Irakin 
                                                 
64 McDowall, 2005: 3.  
65 Bruinessen, 1994: 11–12. 
66 Bruinessen, 1994. McDowall, 2005. 
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pohjoisosassa sekä Iranissa Urumija järven itäpuolella. Sorania puhutaan 
Irakissa suurin piirtein Mosulin korkeudelta etelään ja Iranissa Urumija järven 
eteläpuolella.67 Kurmanjin ja soranin merkitys kurdikielelle on keskeinen 
muutenkin sillä ne edustavat kahta kurdikielen standardisoinnin kiinnekohtaa. 
Nykykurmanji ja -sorani ovat muotoutuneet joukosta pienempiä murteita. 
Niiden sanaston eroa on kuvattu vertaamalla sitä saksan ja hollannin sanastojen 
eroon. Kieliopiltaan ne eroavat jyrkemmin – vertautuen englannin ja saksan 
eroihin.68 Lisäksi kurmanjia kirjoitetaan standardimuodossaan latinalaisin ja 
sorania arabialaisin aakkosin. Eri murteiden puhujat eivät välttämättä 
vaikeuksitta tai ollenkaan ymmärrä toistensa puhetta. Tämä käy hyvin ilmi 
esimerkiksi tästä, miten N22 kuvailee kurdinsuomalaista kielitodellisuutta: 
 
No, nytten ku on nää kurdin kieliset televisiokanavat yleistyneet 
enemmän, kun sillon, kun olin nuorempi, nyt ainakin tiedetään miltä 
kuulostaa se ”aito” (tekee lainausmerkit ilmaan) kurdinkieli. Et sieltähän 
se tulee. Kurmanji sanotaan kotona. Sit se sorani edelleenkin aivan eri, 
kuulostaa aivan eriltä, eri kieleltä. Ja tota, se aito kurmanji, niin 
sanotusti, niin se – tai miten niin ”niin sanotusti” (tekee lainausmerkit 
ilmaan), sehän on se – niin se kuulostaa hyvin hankalalta mun korvissa. 
Että mä en ite edes puhu sitä, vaikka mun äidinkieli on kurmanji. …--
…Vaikka teenkin tulkkausta kurmanjin kielellä. Mutta monesti joudun 
kysymään kyllä viranomaiselta tai tältä työnantajalta, että miltä alueelta 
tää asiakas on, koska se merkitsee aika paljon, et tiedän, että miten sitten 
ymmärrämme toisiamme. Et jos se on läheltä sitä meiän aluetta tai 
Syyriasta, ku sekin on niin lähellä meitä, niin tota, kyl mä sit pärjään. 
SKSÄ-K 11. 2009.        
 
Toisaalta jotkut ovat opetelleet muitakin murteita kuin kotimurteensa ja vaikka 
ei opettelisi kokonaisuudessaan jotain kaukaisempaa murretta, oman lähipiirin 
kautta sanavarastoon saattaa kantautua muiden murteiden sanoja. 
 
Kaikki haastatellut puhuvat joko kurmanjin tai soranin murretta. 
Haastatteluissa kävi monella tavalla ilmi, että se, mikä on heidän oma 
murteensa ja kuinka hyvin he puhuvat äidinkieltään on tämän tutkielman 
aiheen kannalta hyvin merkityksellistä. Kaikki suullinen perinne ei matkaa yli 
murrerajojen eikä kaikkia perinteen sisältöjä koeta yhteisiksi, vaikka niistä 
                                                 
67 Ks. esim. Alinia, 2003 42–43; Izady, 1992: 169–171. 
68 McDowall, 2005: 9–10. 
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tiedettäisiinkin. Ainakin useimmiten oletetaan, että eri alueilla on selkeästi 
joitain omia perinteitä ja omia versioita yhteisistä perinteistä.69  
 
3.1.4 Uskonnot 
Suuri enemmistö, n. 75 % kurdeista on sunnimuslimeja70. Osa kurdeista 
edustaa shiialaisuuden valtavirtaa eli 12-shiialaisuutta. 12-shiialaisia ovat 
lähinnä kurdit, jotka asuvat Kirmanshah’n provinssissa Iranissa, missä 12-
shiialaisuus on valtionuskontona. Muita uskonnollisia ryhmiä ovat mm. 
kristityt, juutalaiset ja alevit 71 Uskonnot ja uskonnollisuus nousivat esiin joko 
henkilökohtaisella tai yleisellä tasolla tai molemmilla niistä kaikkien 
haastateltavien puheissa. Uskonto on aihepiiri, jossa alkuperäisyyteen sekä 
myös moninaisuuteen liittyviä seikkoja tuodaan esiin, kun kuvaillaan omaa 
kulttuuria kokonaisuutena ja tuodaan esiin sitä, että oma kulttuuri ei ole 
historiallisesti muuttumatonta eikä homogeenista: 
 
Koska pitäisi muistuttaa siitä, että ennen islamia kurdien uskonto oli 
zarathustralaisuus. Ja nykyäänkin kaikki kurdit eivät ole muslimeja, on 
zarathustaralaisia, on yarsaneja. Tai kurdi yezidiä, heillä on kurdin kieli 
mutta esimerkiksi heillä on eri murre. Se on monimutkainen asia tämä. 
SKSÄ-K 22. 2009. 
 
Tässä esitetyssä sitaatissa M43 tekee pesäeroa islamiin yksiselitteisesti kurdeja 
määrittävänä asiana. Hän sisällyttää ulkopuoliselle omaa kulttuuria avaavaksi 
tarkoitettuun lyhyeen kommenttiin informaatiota sekä historiallisesta 
muutoksesta että nykypäivääkin koskevasta monimuotoisuudesta. 
Haastattelijalle ja muille aineistoon tutustuville ulkopuolisille suunnattu 
selventävä kommentti heijastaa tietoisuutta ulkopuolisten yleistävistä ja 
vähäisistä tiedoista liittyen kurdeihin. Uskonnolliseen monimuotoisuuteen 
viittaaminen kertoo motivaatiosta tarjota ulkopuolisille monipuolisuudessaan 
yleistyksiin perustuvia oletuksia totuudenmukaisempi kuva omasta kulttuurista. 
 
Edellisessä lainauksessa mainitut yezidit, ainoana yksinomaan kurdeista 
koostuvana uskonnollisena ryhmänä, ovat ehdottomasti erillisen maininnan 
                                                 
69 Esim. SKSÄ-K 21. 2009.; SKSÄ-K 27. 2009.; SKSÄ-K 28. 2009.       
70 Seuraavat siis islamin valtavirtaa – n. 85 % maailman muslimeista on sunnimuslimeja 
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arvoinen uskonnollinen vähemmistö. Yezidismiä määrittävät ennen kaikkea 
lukuisat tabut, tiukka kastijärjestelmä ja endogamia yhteisön jäsenyyden 
säilyttämisen ehtona. Yezidit pitävät uskontonsa perustaneina pyhimyksinä 
vuonna 1162 kuollutta suufilaista72 sheikkiä Adi Musafiria ja tämän jälkeläistä 
Hasan ibn Adia (k. 1254). Ulkopuolelta katsoen voi tulkita, että yezidismi on 
yhdistelmä: esi-islamilaisia uskonnollisia elementtejä, zarathustralaista 
dualismia ja manikealaista gnosista sekä niin juutalaisia, kristillisiä kuin 
islamilaisiakin yksityiskohtia.73 Mutta sitä ei voi määritellä varsinaisesti 
yhteenkään näistä traditioista ensisijaisesti liittyväksi. Kyseessä on ilmeisesti 
aidosti synkretistinen oppi.74 Ulkomaalaisviraston Kurdistan raportti ilmoittaa 
hieman yllättävästi yezidien määräksi kolmanneksen (sic) kaikista kurdeista.75 
Kyseessä on yksi raportin selkeistä asiavirheistä, joka on jyrkässä ristiriidassa 
myös raportin itsensä sisältämiin väkilukuarvioihin. Yezidit toki ovat suurin 
kokonaan kurdeista koostuva uskonnollinen vähemmistö. Eniten – arviosta 
riippuen 100 000 – 250 00076 – yezidejä on Pohjois-Irakissa, mutta kuten 
kurdeista ylipäätään, luotettavaa tarkkaa arviota heidänkään lukumäärästään ei 
ole. Koko maailmassa heitä on 200 000 – 500 00077. Turkin yezideistä erittäin 
suuri osa on paennut vainoa Saksaan. Suuri määrä yezidejä pakeni myös 
Venäjälle jo 1800-luvulla pan-islamilaisen liikkeen jaloista.78 Koska yezidit 
eivät lukeudu ns. ”kirjan kansoihin” heillä ei ole ollut samanlaisia virallisesti 
turvattuja oikeuksia kuin kristityillä ja juutalaisilla islamilaisessa ympäristössä, 
joten he ovat olleet sen vuoksi alttiina vainoille. Toisinaan uskonnon 
islamilaisiin piirteisiin ja pyhien kirjoitusten olemassa oloon vedoten on pyritty 
saavuttamaan lahkolle hyväksytty asema islamilaisessa ympäristössä. Toisaalta 
yezidit ovat nimenomaan pyrkineet määrittelemään uskontonsa esim. 
                                                                                                                                                                  
71 McDowall, 2005: 10–13. 
72 Suufilaisuudella tarkoitetaan islamin sisällä syntyneitä esoteerisia liikkeitä, joissa erilaisilla rituaaleilla ja/ tai 
mietiskelyllä pyritään saamaan suora kokemus yhteydestä Jumalaan/ siihen, mikä itsessä on jumalaista. Esim. pyörivät 
Dervissit. Ks. esim. Hämeen-Anttila, 2002: 7–8, 11–25. 
73 McDowall, 2005: 11.  
74 Allison, 2001: 26. 
75 UVI, 1999: 10. 
76 Allison, 2001: 26. 
77 Yezidien kokonaismäärän kohdalla, kirjalähteen puutteessa, tyydyn siihen, että eri internetlähteet antavat 
johdonmukaisen kuvan määrästä.  Ks. esim. 
    http://en.wikipedia.org/wiki/Yezidi  
    http://www.michaelyon-online.com/wp/lost-in-translation.htm/ Osoitteet noudettu 7.8.2009. 
78 McDowall, 2005: 11. 
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zarathustralaiseksi lahkoksi tai kokonaan uudeksi uskonnoksi.79 
Haastateltavistani kukaan ei tuntenut yezidismiä syvällisesti. Kaikki joiden 
puheissa se nousi esiin, liittivät siihen kuitenkin positiivisia mielikuvia liittyen 
siihen, että kyseessä on jotain alkuperäiseksi ja aidoksi koettua.80 
 
Riippumatta omasta suhteestaan uskontoihin, he korostivat voimakkaasti 
kurdien uskonnollista maltillisuutta ja eri uskonnollisten ryhmittymien 
rauhanomaista rinnakkaiseloa.81 
  
   3.1.5 Kurdit Suomessa 
Suomessa asuu noin 6000 äidinkielenään kurdia puhuvaa henkilöä82 eli 
vähemmistöryhmänä täällä he ovat melko pieni. Mistään yhdestä yhtenäisestä 
Suomen kurdien yhteisöstä ei voida puhua vaan Suomessa asuvat kurdit ovat 
jakautuneet monin tavoin omiin pienempiin yhteisöihinsä esimerkiksi 
lähtömaiden perusteella tai puoluepoliittisia jakolinjoja myöten.83 Ja kuten eräs 
haastatelluista toteaa: 
 
Mutta mä en tutustu vain kielen ja uskonnon ja, ja veren perusteella. Eli 
ei tarkoita, että jos joku on kurdi ja meidän kotikaupungista hän voi tulla 
mun ystäväksi tai mä tulen hänen ystäväksi – en sen perusteella tutustu.  
…--… Sama kuin teilläkin – varmasti tekään ette toimi kaikki 
suomalaisten kanssa vain sen kielen perusteella tai maan perusteella. 
SKSÄ-K 23. 2009.        
 
Silti pienen maahanmuuttajaryhmän sisällä on myös tarvetta kokoontua 
kulttuurin ja yhteisen kurdi-identiteetin kokemuksen ympärille. Kurdeja on 
kuitenkin täällä niin paljon, että omaa kulttuuria on mahdollista kokea 
perheyhteisöä ja omaa välitöntä tuttavapiiriä laajemmissakin joukoissa 
esimerkiksi kokoonnuttaessa juhlimaan. Puolueiden ja kulttuurijärjestöjen 
järjestämät juhlat ja muut tapahtumat, joissa on mahdollisuus tanssia ja tavata 
                                                 
79 Hämeen-Anttila, 1999: 121–122.  
80 Esim. SKSÄ-K 4. 2009.; SKSÄ-K 18. 2009.       
81 Esim. SKSÄ-K 4. 2009.; SKSÄ-K 23. 2009. 
82 Suomen väestö 2008. Tilastokeskus. 
83 Esim. SKSÄ-K 23. 2009.; SKSÄ-K 18. 2009.        
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toisia kurdeja ovatkin tärkeä tapahtuma myös niille, jotka muuten eivät ole 
mukana niiden toiminnassa.84 
 
2000-luvun alun Suomessa asuva kurdi tunnistaa itsensä ja hänet tunnistetaan 
useimmiten joidenkin seuraavien kategorioiden kautta: ulkomaalainen, 
maahanmuuttaja, pakolainen, siirtolainen, vähemmistön edustaja. Nämä 
kategoriat luonnollisesti seurasivat mukana läpi haastattelujen. Tutkielmassa 
esitettyihin tulkintoihin, erityisesti liittyen perinteen tulevaisuuteen Suomessa, 
saa selkeämmän perspektiivin, kun tietää millaisia näkemyksiä haastateltavat 
esittävät siitä mitä on olla kurdina Suomessa nyt ja tulevaisuudessa. Pidän 
tärkeänä nostaa esiin haastateltavani aktiivisina osallistujina itsensä ja 
Suomessa asuvien kurdien viiteryhmän määrittelyyn. Tähän tartun myöhemmin 
alaluvussa 6.2. 
 
3.2 Aiempi tutkimus kurdien kulttuurista ja perinteestä 
Kurdien suullista kansanperinnettä on koottu jo yli sadan vuoden ajan ja sitä on 
myös tutkittu. Suuri osa siitä suhteellisen vähästä tutkimuksesta, mitä kurdien 
folkloresta on tehty, on kirjoitettu kurdiksi, turkiksi, venäjäksi, farsiksi tai 
arabiaksi.85 Muutamia yksittäisiä poikkeuksia lukuun ottamatta tutkimus on 
ollut hyvin kielitieteellisesti orientoitunutta. Kuvaavaa onkin, että esimerkiksi 
kurdologian (kurdology, kurdish studies) historian ja nykytilan yleisesitykseksi 
kirjoitetussa artikkelissa kurditutkija Hamit Bozarslan listaa monen tutkijan 
tutkimusalueeksi kurdin kielen mutta yhdenkään tutkimusalueeksi hän ei 
mainitse kurdien folklorea.86 Ei, vaikka mainittujen tutkijoiden joukossa ovat 
myös Michael L. Chyet ja Christine Allison, jotka ovat tehneet myös 
folkloristista tutkimusta kurdien parissa 1990 – 2000-luvuilla. Esittelen tässä 
luvussa lyhyesti käsiini saamiani tutkimuksia.87 
 
                                                 
84 SKSÄ-K 18. 2009.        
85 Kattavimpana tietolähteenä minulla on ollut käsiini saamieni alla esiteltyjen tutkimusten bibliografiat.  
86 Middle East Review of International Affairs; Research Guides: Kurdish studies. http://meria.idc.ac.il/research-
g/kurds.html#*Hamit%20Bozarslan osoite noudettu 7.8.2009. 
87 Käsiini saamiseni lähdekirjojen bibliografioista löysin viitetiedot mm. muutamiin 1800- 1900-luvun taitteessa 
julkaistuihin saksankielisiin tutkimuksiin, joihin olisi ollut mielenkiintoista tutustua mutta en onnistunut saamaan niitä 
käsiini. 
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Michael L.Chyetin väitöskirja “And a Thornbush Sprang up Between Them”: 
Studies on “Mem û Zin”, a Kurdish Romance88 ja Christine Allissonin 
monografia The Yezidi Oral Tradition in Iraqi Kurdistan89 olivat kattavimmat 
englanninkieliset lähteet, joissa käsitellään analyyttisesti kurdien suullista 
kansanperinnettä. Nämä tutkimukset keskittyvät tiettyihin genreihin: 
romanttiset kansantarinat, historialliset tarinat sekä hautajaisissa ja vainajia 
muistellessa laulettavat itkut90. Chyet käsittelee myös tutkimassaan 
romanttisessa kansantarinassa esiintyviä proverbiaalisia fraaseja (proverbial 
phrases) ja kansanomaisia metaforia (folk metaphors). Pohjoismaissa tehtyä 
tutkimusta edustaa Ferhad Shakelyn teos Kurdish Nationalism in Mem û Zîn of 
Ahmad-î Khanî91. Viimeksi mainittu käsittelee Chyetin tutkimuksen kohteena 
olevan romanttisen kansantarinan pohjalta 1600-luvun lopulla kirjoitettua 
kaunokirjallista teosta. Stephen Blumin ja Amir Hassanpourin artikkeli The 
morning of freedom rose up – The exigenesis of cultural survival käsittelee 
kurdilaisen kansanlauluperinteeseen kiinteässä yhteydessä olevaa 
populaarimusiikia. Teoksessa Essays on the Origins of Kurdish Nationalism eri 
kirjoittajat käsittelevät kurdi-identiteettiä, kurdien kansallista tietoisuutta ja 
kurdinationalismia ja näiden yhteydessä sivuavat myös kansanperinnettä.  
 
Olemassa olevien perinnekokoelmien sisältöä on julkaistu jonkin verran 
antologioina myös eurooppalaisille kielille käännettynä. Esimerkiksi 
historiantutkija Celîlê Celîlen veljensä Ordîxanê Celîlen kanssa keräämistä 
saduista on julkaistu kokoelma saksaksi ja Basile Nikitinen kokoamista 
tarinoista muutamia englanniksi. Englanniksi on myös julkaistu antologia 
kurdijuutalaisten kansankertomuksista sekä Alan Wardin käännös eräästä Mem 
û Zînin versiosta.92  
 
Suomessa kurdeja on tähän asti tutkittu lähinnä politiikan ja 
maahanmuuttajuuden tutkimuksen näkökulmasta. Täällä tehty kurdeja 
käsittelevä tutkimus koostuu muutamasta opinnäytteestä, joista tarkemmin 
                                                 
88 Chyet, 1991.  
89 Allison, 2001. 
90 Käytän kaikista genreista osittain etic-termejä ja emic-termejä käytän vain erikseen perustelluissa yhteyksissä johtuen 
siitä, että murteiden kirjavuuden vuoksi termistö on horjuvaa. Tähän problematiikkaan palaan alaluvussa 6.3 sivulla 52. 
91 Shakely, 1992. 
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tutustuin Östen Wahlbeckin suomalaista ja brittiläistä kurdiyhteisöä 
käsittelevään väitöskirjaan93 sekä Elina Lehtosen pro gradu tutkielmaan Kurdit 
Turussa – Yhteisöllisyyden rakentuminen diasporassa94. Lisäksi Kristiina 
Koivunen on julkaissut pari populaarimpaa teosta95, joissa käsitellään myös 
kurdilaista tapakulttuuria. Lyhyitä yleisluontoisesti kansanperinnettä ja 
kulttuuria sivuavia osia on myös tutkielman taustoittamiseen käytetyissä 
kurdeja käsittelevissä David McDowallin Modern History of the Kurds ja 
Mehrdad R. Izadyn The Kurds – A Concise Handbook  yleisteoksissa. 
 
Mainitut tutkimukset ja niiden sisältämät viittaukset muuhun aiempaan 
tutkimukseen auttoivat muodostamaan jonkinlaisen esiymmärryksen kurdien 
suullisesta kansanperinteestä – en joutunut kentälle ummikkona. Ne tarjosivat 
myös riittävästi tietoa, että pystyin hahmottamaan haastateltavieni kertomia 




Kokoamani tutkimusaineisto96 koostuu yhdeksästä yksilöhaastattelusta; 
yhdestä perhehaastattelusta; yhdestä äidin ja tyttären yhteishaastattelusta; 
yhdestä neljän sisaruksen ja heidän äitinsä yhteishaastattelusta. Näiden lisäksi 
kahden yksilöinä haastatellun kanssa jatkettiin yhteishaastattelulla.97 Käytän 
haastateltavistani, heidän yksityisyyttään kunnioittaakseni, koodeja N(ainen)/ 
M(ies)+ikä eli esimerkiksi N22 tarkoittaa, että kyseessä on 22-vuotias nainen ja 
M43 tarkoittaa 43-vuotiasta miestä. Haastateltavien yksityisyyden 
kunnioittamiseksi jätän myös tarpeen vaatiessa mainitsematta tai muutan 
sellaisia yksityiskohtia, jotka eivät vaikuta aineiston tulkintaan mutta olisivat 
omiaan paljastamaan haastateltujen henkilöllisyyden. Henkilöllisyyksien 
häivyttäminen on osa yleistä hyvän tutkimusetiikan käytäntöä, josta poiketaan 
                                                                                                                                                                  
92 Naasan et al. 1993; Nikitine, 1923, 1926; Sabar, 1982; Ward, 1969. 
93 Wahlbeck, 1999. 
94 Lehtonen, 2004. 
95 Koivunen, 2001; Koivunen, 2006. 
96 SKSÄ 1 – 30. 2009. 
97 Yksilöhaastattelut: M21, M27, M29, M34, M37, M38, M43, N22, N29. Perhehaastattelu: M53, M33, N18, N49. Äiti 
ja tytär: N37, N17. Äiti ja tyttäret: N50, N28, N27, N24, N21. Yhteishaastatteluna jatketut: M21, M27. 
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vain, jos se yhteisymmärryksessä haastateltavien kanssa todetaan 
tarkoituksenmukaiseksi. Tämän tutkielman kohdalla en edes harkinnut sitä, 
koska tämä esitystapa toimii muistutuksena, että olen tutkijan näkökulmasta 
tulkinnut aineistoa kokonaisuutena tavoitteenani kertoa jotain, mitä aihetta 
sisäpuolelta katsellessa ei välttämättä huomaa tai tule ajatelleeksi, ja toisaalta 
tulkinnut haastateltavia yksilöinä tietäen suurimmasta osasta heistä ihmisinä 
vain sen, mitä haastattelun aikana ehdin kuulla ja havaita. Haastateltavieni 
suhteellinen anonyymius saa toimia lukijalle muistutuksena siitä, että 
haastateltavat saattavat olla myös eri mieltä joistakin tulkinnoistani. 
 
Kaikkiaan haastateltavia oli 20, joista 9 miehiä ja 11 naisia.98 Miehistä neljä on 
kotoisin Turkin kurdialueilta ja viisi kurdialueilta Iranissa. Naisista yksi on 
Turkin; kolme Iranin ja seitsemän Irakin kurdialueilta. Alle 25-vuotiaita 
haastatelluista oli kuusi; heistä nuorin 17-vuotias. Seitsemän haastatelluista oli 
pari vuotta alle tai yli kolmenkymmenen. Noin nelikymppisiä oli neljä ja loput 
kolme viisissäkymmenissä; heistä vanhin 53-vuotias. Lyhimmän aikaa 
Suomessa asunut henkilö oli haastattelun tekohetkellä asunut Suomessa noin 
vuoden. Muut haastatellut ovat asuneet täällä 8 – 18 vuotta. Haastatelluissa on 
hyvin erilaisten ammattien harjoittajia sekä opiskelijoita. Kolmella 
haastatelluista ei ollut haastatteluhetkellä toisen asteen koulutusta suoritettuna; 
lopuilla 17 haastatellulla on joko yksi tai useampi ammatti- tai 
yliopistotutkinto.  
 
Lyhimmän aikaa Suomessa asuneen henkilön haastattelun tein englanniksi; 
kaikki muut tein suomeksi. Perhehaastatteluna toteutetussa haastattelussa 
perheen poika tulkkasi kysymykset isälleen kurdiksi ja hänen vastauksensa 
suomeksi, koska isä katsoi suomen kielen taitonsa liian heikoksi aiheen 
käsittelyyn. Suomeksi haastateltujen henkilöiden suomen kielen taito vaihteli 
hyvän ja erinomaisen välillä. Osalle alle kolmekymmenvuotiaista 
haastatelluista suomi on sujuvin kieli. Yli kolmekymmenvuotiaat ja osa myös 
nuoremmista puhuu äidinkieltään sillä tavoin täydellisesti kuin äidinkieliseltä 
puhujalta voi odottaakin. Osalla nuoremmista äidinkielen sanavarasto on 
                                                 
98 Käytännössä perhehaastattelussa, johon osallistuivat M53, M33, N18 ja N49, perheen rouva N49 osallistui 
varsinaiseen haastatteluun niin vähän, että häntä ei varsinaisesti voi laskea haastateltujen joukkoon. 
   36
 
jonkin verran kärsinyt heidän kasvettuaan suomenkielisessä ympäristössä. 
Kaikki kuitenkin käyttävät äidinkieltään arjessaan. 
 
Varsinaiset tutkimushaastattelut tehtiin marraskuun 2007 ja heinäkuun 2008 
välillä. Lisäksi kenttätöiden suunnitteluvaiheessa syksyllä 2006 tein yhden 
esihaastattelun, joka myös on mukana aineistossa. Esihaastattelussa 
haastateltavana oli M37. Kaikki haastattelut videoitiin. Suurin osa 
haastatteluista kesti puolestatoista kahteen tuntia. Noin tunnin mittaisiksi 
jääneitä kahta yksilöhaastattelua jatkettiin näiden toisilleen tuttujen henkilöiden 
yhteishaastattelulla, joka kesti reilun tunnin. Yksi haastatteluista oli selvästi 
muita pidempi – viiden samaan perheeseen kuuluvan naisen yhteishaastattelu – 
se kesti noin kolme tuntia ja 40 minuuttia. Yhteensä haastattelunauhoja kertyi 
lähes 25 tuntia, mikä on litteroituna noin 400 liuskaa. Haastateltavani olivat siis 
erittäin puheliaita ja aineisto muodostui erinomaisen rikkaaksi ja 
monipuoliseksi. 
 
Haastattelut toteutettiin väljästi strukturoituina teemahaastatteluina. Väljän 
rungon muodosti aineiston keruulomake99, johon kaikki haastatellut olivat 
tutustuneet ennen haastatteluja. Kaikkien kanssa haastattelut aloitettiin sillä, 
että he saivat vapaasti kertoa itsestään, perheestään ja elämästään ajalta ennen 
Suomeen muuttoa sekä sen jälkeen. Tämän jälkeen kaikissa haastatteluissa 
käytettiin apuna keruulomakkeeseen sisällytettyä kurdinkielistä sanalistaa, joka 
koostuu erilaisista suulliseen kansanperinteeseen liittyvistä sanoista100. 
Sanalista toimi muistelun ja kuvailun käynnistäjänä; sen jälkeen haastatteluissa 
edettiin haastateltavien ehdoilla. Haastattelujen painotukset ja käsiteltyjen 
yksityiskohtien kirjo muotoutui yksilöllisesti kunkin haastateltavan kohdalla. 
Kun jokin aihepiiri tai useampaan suuntaan rönsyillyt puhejakso päättyi, 
palattiin sanalistaan. Esitin tarkentavia kysymyksiä aina, kun se tuntui 
tarpeelliselta. Haastattelusta riippuen käytiin vaihtelevasti läpi 
keruulomakkeella esitettyihin teemoihin liittyviä kysymyksiä. Annoin 
                                                 
99 Ks. liitteet C. s. 111–114. Välitin lomakkeen useille tahoille sähköpostitse ja jaoin sitä henkilökohtaisesti aina 
tilaisuuden tullen. Lomake on muotoiltu siten, että tutkimukseen olisi voinut osallistua myös kirjoitetulla vastauksella. 
Kirjoitettuja vastauksia ei kuitenkaan kertynyt. 
100 Esimerkiksi: cirôk = satu; cirôkbej = sadunkertoja; yarî =leikki jne. Ks. liitteet C. s. 112–113. 
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haastattelujen edetä mahdollisimman pitkälle omalla painollaan. Haastattelut 
muodostuivat kumulatiiviseksi jatkumoksi, jossa edellisissä haastatteluissa 
esiin nousseet aiheet ja yksityiskohdat vaikuttivat luonnollisesti osaltaan siihen, 
millaisia kysymyksiä esitin seuraavissa haastatteluissa. Haastattelut onnistuivat 
jopa yli odotusten sen suhteen, että haastateltavani puhuivat todella 
itseohjautuvasti ja paljon sellaista mitä olisin voinut kysyä, minun ei tarvinnut. 
Haastatellut nostivat myös spontaanisti esiin paljon sellaista, mitä en olisi 
osannutkaan kysyä.  
 
4.2 Muu aineisto 
Tutkimuksen kannalta on tärkeää hahmottaa millaista ns. yleistä tietoa kurdien 
historiasta, kulttuurista ja perinteestä populaareissa lähteissä liikkuu. Olen 
videoinut kaksi kurdikulttuuria esittelevää tilaisuutta sekä valinnut muutamia 
kurdeista ja heidän kulttuuristaan tiedottavaa internetsivustoa sekundääriseksi 
aineistoksi, johon peilaan haastateltavieni näkemyksiä ja esittämiä tietoja.  
 
Videoiduista kulttuuritilaisuuksista ensimmäinen oli Imatran 
Rauhanpuolustajien syksyllä 2006 järjestämä dokumenttielokuva-ilta, jossa 
katseltiin kurdeja käsitteleviä dokumenttielokuvia. Tilaisuuden käynnisti lyhyt 
kurdeja, kurdien historiaa ja kurdikulttuuria käsitelevä esitelmä. Toinen 
tilaisuus oli Älä kadota jälkeäsi ry:n ja Suomen pakolaisapu ry:n maaliskuussa 
2008 järjestämä kurdikulttuuritapahtuma Kontulan nuorisotalolla. Tilaisuuden 
ohjelmaan kuului lyhyt luento kurdien historiasta, pukunäytös ja puhe otsikolla 
”Kurdilaiset Suomessa ja Kurdistanissa” sekä tanssinäytös. Lisäksi esillä oli 
erilaisia esineitä ja tarjolla kurdilainen ateria. Internetistä tarkasteltavakseni 
valitsin Turun kurdiyhdistys ry:n sivut sekä kurdit.fi portaalin. 
 
4.3 Lähdekriittinen katsaus aineistoon 
Merkittävä aineistoa vinouttava tekijä on edellä mainittu haastatteluissa 
käytetty sanalista, joka sisältää perinnelajitermejä ja muuta suulliseen 
kansanperinteeseen liittyvää sanastoa kurmanjiksi ja soraniksi. Luonnollisesti 
siinä mainitut perinnelajit tulivat todennäköisemmin käsiteltyä kuin muut 
haastateltavieni tuntemat perinnelajit. En pidä tätä kuitenkaan suurena 
ongelmana, koska monet haastateltavistani nostivat esiin myös perinnelajeja, 
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joita listassa ei mainita. Toisaalta se into ja laajuus, jolla monia listassa 
mainittuja perinnelajeja käsiteltiin, todistaa sen puolesta, että ne eivät tulleet 
käsitellyksi vain sen vuoksi, että ne on mainittu listassa vaan haastateltavillani 
todella oli niistä sanottavaa. Lisäksi yksikään haastateltavista ei tunnistanut 
kaikkia sanoja ja haastattelutilanteissa kaikki ymmärsivät, ettei se ollut 
tavoitteenakaan. Tämä kaikki tuki sitä, että lista nähtiin todella vihjeinä ja 
keskustelun käynnistäjänä eikä asialistana.  
 
”Väärät tai vääristyneet tiedot” perinteestä ovat riski, johon haastateltavani 
kiinnittivät huomiota. Sekä haastattelujen aikana että niiden ulkopuolella 
haastateltavani kiinnittivät huomioni siihen, että toiset tietävät perinteestä ja 
kulttuurista enemmän kuin toiset. Erityisesti kritiikkiä kohdistettiin tietoisesti, 
poliittisista tai uskonnollisista syistä, perinnettä vääristeleviin tahoihin. 
Nuorten kohdalla esitettiin ongelmana, että he päätyvät välittämään 
vääristyneitä tietoja omasta kulttuurista, koska ovat saattaneet itse ymmärtää 
asioita väärin kielitaitonsa ja kurdilaisen kulttuuriympäristön tuntemuksensa 
puutteellisuuden seurauksena.101 Tämän lisäksi esiin nostetaan, että ylipäätään 
perinteeseen ja kulttuuriin liittyy kysymyksiä, joista ollaan erimielisiä kuten se, 
millä alueella vaikkapa tietyn tyyppinen lauluperinne on syntynyt.102  
 
Välillä haastateltavani myös haastatteluiden aikana tai niiden ulkopuolella 
kyseenalaistivat oman luotettavuutensa tai soveltuvuutensa tiedonlähteiksi – 
epäilivät tietävänsä liian vähän tai vääristä aiheista. Osittain arkuutta tuotti 
varmasti tutkimushaastattelukonteksti, jossa joutuu puhumaan 
”asiantuntijalle”.103 
 
Tämän tutkielman kannalta kysymykset tietojen objektiivisesta 
paikkansapitävyydestä ovat kuitenkin epäoleellisia. Kun tarkoituksena on 
tutkia ihmisten subjektiivisia perinnesuhteita, merkitystä on heidän 
subjektiivisilla kokemuksillaan ja tulkinnoillaan – sillä, mitä he pitävät 
paikkansapitävänä. Thomasin teoreema ”myös empiirisesti epätodella 
                                                 
101 Esim. SKSÄ-K 22. 2009.  
102 SKSÄ-K 22. 2009.        
103 Esim. SKSÄ-K 21. 2009.; SKSÄ-K 24. 2009.        
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uskomuksella on todellisia seurauksia”104 on erityisen osuva juuri suullisen 
kansanperinteen kohdalla. Se mitä henkilö omaksuu uskoen sen kuuluvaksi tai 
sopivaksi omaan suulliseen kansanperinteeseensä, sitä hän saattaa välittää 
sellaisena eteenpäin, jolloin se käytännössä saa tilaisuuden tulla osaksi tai 
pysyä osana sitä, mikä myös objektiivisesti katsottuna on tietyn ryhmän 
suullista kansanperinnettä.  
 
Tämän tutkielman kysymysten kannalta merkittävää on se, minkä kukin 
haastateltavistani itse näkee kurdien suulliseen kansanperinteeseen kuuluvana – 
riippumatta siitä kuinka moni asiasta olisi hänen kanssaan täysin samaa mieltä. 
Koen, että kaikissa haastatteluissa syntyi riittävä yhteisymmärrys minun ja 
haastateltavien välille siitä, että olen kiinnostunut kaikesta, mitä aihepiiri tuo 
heidän mieleensä. Pyrin haastateltavilleni etukäteen antamallani 
haastattelurungolla ja kysymyksilläni siihen, että kaikki puhuisivat jonkin 
verran sekä henkilökohtaisella kokemuksen ja muistelun tasolla että 
yleisemmällä tulkitsevalla tasolla. Yritin kuitenkin pidättäytyä liiasta ohjailusta 
ja turhasta lypsämisestä – annoin haastateltavieni valita puhuvatko he 
enemmän konkreettisesti vai teoreettisesti; henkilökohtaisesti kertoen vai 
yleisesti kommentoiden. En asettunut haastatteluissa keskustelukumppanin 
asemaan vaan päinvastoin kerroin kaikille haastateltaville ennen nauhoituksen 
alkua, että pyrin olemaan mahdollisimman hiljaa, jotta nauhalle tallentuu 
heidän äänensä ja tulkintansa eikä minun.  
 
Haastattelu on kuitenkin väistämättä dialoginen prosessi – minä ja 
haastateltavani vaikutimme monin tavoin toistemme puheeseen. Koko 
kerrontatilanne ylipäätään syntyi, kun minä tutkijana tein aloitteen siihen ja 
keruulomakkeen ohella kysymykseni sekä roolini suomalaista kantaväestöä 
edustavana tutkijana ovat ohjanneet lukemattomin tavoin sitä, mitä ja miten 
haastateltavat kertoivat.105 Etenkin yksilöhaastatteluissa asetelma oli aina se, 
että haastateltava puhuu ulkopuoliselle. Teinkin sekä yksilö- että ryhmä- ja 
parihaastatteluja tavoittaakseni erilaisia tapoja kertoa omasta suullisesta 
kansanperinteestä. Ryhmä- ja parihaastattelujen lisäarvona oli toinen tai 
                                                 
104 Kvale, 1996: 223. 
105 Portelli, 2006: 59–62. 
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useampi sisäryhmän edustaja, jotka toimivat yleisönä ja 
keskustelukumppaneina. Taina Ukkonen on muistelupuhetta käsittelevässä 
väitöstutkimuksessaan todennut, että ryhmähaastattelut ovat hedelmällinen tapa 
käsitellä ja tulkita haastateltavien yhteistä menneisyyttä. 
Haastattelumetodologisena ratkaisuna se tekee mahdolliseksi osallistujien 
täydentää toisten vastauksia ja tulkintoja sekä yhdessä määritellä ja ohjata sitä, 
mitä ylipäätään käsitellään.106 Kenttätöideni suunnittelussa lähdin oletuksesta, 
että sama pätee myös yhteisen kansanperinteen käsittelyyn ja tulkintaan. Tämä 
osoittautui paikkansa pitäväksi. Perhe- sekä parihaastatteluissa toteutunut 
omaan kansanperinteeseen liittyvä neuvottelu, väittely ja muu vuorovaikutus 
haastateltavien välillä tarjosivat mielenkiintoista perspektiiviä koko aiheen 
käsittelyyn.  
 
Haastattelutilanteessa aktualisoituva kulttuurin sisäpiiriläisen ja kulttuurin 
ulkopuolisen dialogi, haastatteluaineiston muotoon tallennettuna, voidaan 
nähdä myös dialogisena välitilana, jossa haastateltavan ja haastattelijan 
maailmat kohtaavat. Dialogin osapuolilla on tahoillaan omien yhteisöjensä 
parissa luodut ja vahvistetut identiteetit – toisella Suomessa asuvan kurdin 
identiteetti ja toisella kantaväestöä edustavan folkoristin identiteetti. Yhteisessä 
dialogisessa välitilassa Suomessa asuva kurdi voi välittää jotain identiteetistään 
tutkijalle ja samalla vahvistaa ja/ tai rakentaa sitä edelleen. Aineisto, jonka 
kautta tulkitaan Suomessa asuvien kurdien perinnesuhteita, on siis myös 
dialogista välitilaa, jossa näitä perinnesuhteita on rakennettu ja vahvistettu.107 
 
Haastattelujen välillä on selkeitä eroja siinä miten paljon perinnettä käsiteltiin 
arjen elementtinä ja miten paljon kulttuuriomaisuutena. Haastateltavat 
jakautuivat kahteen joukkoon: niihin, jotka pääasiassa kuvailivat ja tulkitsivat 
sekä niihin, jotka kuvailivat, tulkitsivat ja lisäksi esittivät minulle suullista 
kansanperinnettä.108 Ensiksi mainituilla painottuu kansanperinteen käsittely ja 
tulkinta kulttuurisena erityisomaisuutena ja teoreettisena tietona. Jälkimmäinen 
joukko käsittelee kansanperinnettä myös kulttuurisena erityisomaisuutena ja 
                                                 
106 Ukkonen, 2000: 164–169, 198–200. 
107 Vrt. Hagelstam, 2006: 162–165. 
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teoreettisena tietona mutta tuo enemmän esiin myös perinnettä oman arjen 
elementtinä. Käsittely- ja tulkintatapojen erot koskevat täydellä varmuudella 
vain sitä, miten aihetta käsiteltiin haastatteluissa – eroavaisuudet siinä, 
millaista osaa perinne esittää haastateltavieni arjessa, ovat monimutkaisempi 
kysymys. Eksplisiittisen ja implisiittisen perinnesuhteen ilmaisun välinen 
ristiriitainen jännite on helpommin tavoitettavissa jälkimmäisen joukon 
analysoinnissa. Ja koska suora kokemuskerronta ja erilaiset 
perinnelajiluokituksiin istuvat folklorekertomukset nousivat kaikkein 
selkeimmin ilmaisemaan sitä, miten läheiseksi ajassa ja paikassa oma suullinen 
kansanperinne koetaan, jälkimmäisen joukon perinnesuhde avautui analyysissa 
helpommin. Tiedostin tarpeen välttää helpommin avautuvan aineistonosan 
liiallista painottumista. Vaikka haastattelut muodostuivat sävyltään ja 
sisällöltään erilaisiksi, niitä on kuitenkin käsitelty kaikkia samalla 
intensiteetillä ja ne täydentävät toisiaan. Yksilöllisten perinnesuhteiden 
lähianalyysiin valitsin tietoisesti tämän suhteen erityyppisiä haastatteluja. 
 
Olin alkuun huolissani sekä mahdollisista tulkkauksen ongelmista että 
haastattelujen tekemisestä suomeksi ja englanniksi etenkin, kun en itse osaa tai 
edes ymmärrä kurdikieltä muutamaa sanaa enempää. Lähdin siitä, että pyrin 
tallentamaan riittävästi materiaalia itse osaamillani kielillä, jotta se riittää 
tämän tutkielman tarpeisiin. En kuitenkaan halunnut missään nimessä rajoittaa 
haastateltavieni äidinkielistä ilmaisua – päinvastoin rohkaista sitä. 
Ajatuksenani oli, että kenttätyöni ovat oma erillinen kokonaisuutensa, joka 
kyllä palvelee tutkielmaani mutta jota tutkielmani ei rajoita. Lähdin siis siitä, 
että tarpeen vaatiessa nauhalle tulee myös kurdikielistä materiaalia, jota käytän, 
jos saan sen käännätettyä, jos en, se on kuitenkin itsessään arvokasta ja 
myöhemmin käytettävissä. Tämä tutkielma on toteutettu käyttäen aineiston 
suomen- ja englanninkielisiä osia eli haastateltavien omaa puhetta ja ryhmä- ja 
parihaastattelujen osia, joissa yksi tai useampi haastateltava tulkkaa jonkun 
toisen haastateltavan puhetta. On mahdollista – jopa todennäköistä – että 
ryhmä- ja parihaastatteluiden lomassa haastateltavieni toisilleen esittämien 
kommenttien ja käymien lyhyiden keskustelujen ymmärtäminen olisi 
                                                                                                                                                                  
108 Kuvailivat ja tulkitsivat: M53, M33, N18, M34, M43, N29. Myös esittivät: M27, M21, M38, M37, M29, N37, N17, 
N22, N50, N21, N27, N28, N24. 
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muuttanut joitakin tulkintojani. Vakaa käsitykseni kuitenkin on, että muutokset 
olisivat tulkintojani täydentäviä, eivät kumoavia.  
 
Kuten mainitsin, haastattelut muotoutuivat sävyltään ja sisällöltään erilaisiksi 
jo sen vuoksi, että halusin tallentaa mahdollisimman paljon haastateltavieni 
itseohjautuvaa puhetta aihepiiristä ja esittää kysymyksiä vain, kun se oli 
ehdottoman tarpeellista. Haastateltavani ylittivätkin kaikki odotukseni 
puheliaisuudellaan ja itseohjautuvuudellaan. Olin odottanut joutuvani 
esittämään enemmän ja yksityiskohtaisempia kysymyksiä enkä ollut odottanut 
haastateltaviltani niin paljon spontaania aiheiden esiin nostamista ja eteenpäin 
kehittelyä kuin mitä sain. Tämä johti runsaan ja monipuolisen aineiston 
kertymisen lisäksi siihen, että haastattelut muodostuivat tietyllä tapaa 
kumulatiiviseksi jatkumoksi, koska opin joka haastattelussa lisää 
haastateltaviltani ja osasin siksi kysyä myöhemmissä haastatteluissa myös 
sellaisia asioita, joista en alussa tiennyt mitään. Lähinnä kumulatiivinen 
vaikutus koski sitä, miten osasin ottaa esille haastattelun tukena käytetyn 
sanalistan ulkopuolelle jääneitä perinnelajeja. Hyvin konkreettinen muutos oli, 
että suunnilleen kenttätöiden ensimmäisen kolmanneksen jälkeen lisäsin 
aiempien haastattelujen aikana esiin tulleen pohjalta sanalistaan kaksi 
lauluperinteeseen liittyvää sanaa šara ja hayran. Tämä tarkoittaa sitä, että 
olisin tullut keränneeksi samoilta ihmisiltä erilaisen aineiston, jos 
haastattelujen järjestys olisi sattunut olemaan toinen. Olen kuitenkin tulkinnut 
jokaista haastattelua sen omilla ehdoilla – minun haastattelukokemukseni ja 
haastatteluissa saamieni tietojen kumuloituminen olivat vain yksi 
haastattelukertojen välille eroja tuottava tekijä. Koen, että aineiston käsittelyssä 
olen huomioinut erojen tuottamat haasteet kestävällä tavalla ja näin erot ovat 




Keskityn analyysissani siihen, miten haastateltavani tulkitsevat ja arvioivat 
perinneaiheita, koska sen kautta avautuvat myös heidän subjektiiviset 
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suhteensa kansanperinteeseen kokonaisuutena.109 Näitä tulkintoja ja arvotuksia 
lähdin jäljittämään toisiaan täydentävien luokittavien analyysien kautta. 
Luokittavissa analyyseissa käytin työkaluinani repertoaarianalyysia sekä 
selittävien ilmiöiden ja haastateltavieni tulkintojen aineistolähtöistä teema-
analyysia. Nämä analyysin vaiheet ovat tuottaneet tuloksina sen taustan, jota 
vasten perinnesuhteet tulevat ymmärrettäviksi. 
 
Repertoaarianalyysin tarkoitus ei ollut kertoa, mitä perinnelajeja kurdien 
suullinen kansanperinne sisältää. Tarkoitus oli tuoda esille kokonaiskuva siitä, 
mitä haastateltavat kokevat kurdien suullisessa kansanperinteessä niin omaksi 
ja tutuksi, että se nousee esiin tutkimushaastatteluissa. Lisäksi 
repertoaarianalyysi auttoi hahmottamaan haastateltavien asennoitumista omaan 
kompetenssiinsa perinteenkannattajina. Repertoaarianalyysi ja 
aineistolähtöinen teema-analyysi yhdessä toimivat välineinä sen 
selvittämisessä, millaisia muiden haastateltavien kanssa jollain tasolla jaettuja 
tai samansuuntaisia käsityksiä ja tulkintoja aineistossa nousee esiin. 
 
Repertoaarianalyysin rinnalla kuljetin väljiä ja vaihtuvia aineistolähtöisesti 
valikoituja teemoitteluja, joiden pohjalta muotoutuivat selittäviä ilmiöitä ja 
haastateltavieni tulkintoja kokoavat näkökulmat. Näitä toisiaan täydentäviä 
aihetta eri suunnasta selittäviä näkökulmia valikoitui lopulta tulkinnan pohjaksi 
kolme. Perinteenkannattajuuden kokemukset ovat yksilökeskeisimmän 
näkökulman kiinnekohtana. Kansanperinteiden roolit identiteettimerkkeinä ja 
kansanperinteen käyttö identiteettityössä on näkökulma, joka lähestyy aihetta 
yksilöllisen ja kollektiivisen välimaastossa; yksilöllisen ja kollektiivisen 
vuoropuhelua kartoittaen. Diasporisen tietoisuuden sävyttämä perheyhteisön 
pienestä mittakaavasta aina koko kurdikansan abstraktin yhteisön suureen 
mittakaavaan ulottuva kollektiivinen ja poliittinen näkökulma tavoittaa sitä, 
mikä perinnesuhteiden taustoissa on Suomessa asuville kurdeille jaettua. 
 
Tutkittavieni haastattelupuheesta jäljitin kansanperinnettä arvottavaa sekä 
paikantavaa kerrontaa ja kommentteja. Haastateltavani esittävät aineistossa 
                                                 
109 Vrt. Siikala, 1984: 14–15. 
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mm. kokemuskerrontaa; suullisen kansanperinteen kuvauksia sekä esittivät 
minulle myös klassisiin perinnelajiluokituksiinkin110 istuvaa suullista 
kansanperinnettä. Dialogissa kanssani he tuottivat muistitietoaineiston, jossa 
tutkimushaastattelukonteksti motivoi heidät selittämään omaa suullista 
kansanperinnettään ja kulttuuriaan sekä etnistä viiteryhmäänsä yleisemminkin 
sekä kommunikoimaan omaa käsitystään siitä, mikä on heidän oma positionsa 
suhteessa niihin. Menneisyyden kertaaminen, nykyisyyden sanallistaminen ja 
näiden tulkinta muodostuu oman perinteenkannattajuuden ja suullisen 
perinteen arkisten kokemusten suhteuttamiseksi muiden (oletettuihin) 
käsityksiin ja (omaksuttuun) julkiseen käsitykseen kurdien suullisesta 
kansanperinteestä.111 Tulkitsen haastateltaviani perinteenkannattajina 
kokonaisvaltaisesti: perinteen muistajina, kertojina, yleisönä, tulkitsijoina, 
ymmärtäjinä ja asiantuntijoina.  
 
Repertoaarianalyysin ja teema-analyysin avulla haltuun otettua aineistoa lähdin 
käsittelemään kirjoittamalla auki tulkintojani lähiluennan kautta. Lähiluennan 
välineenä sovelsin paljon käytettyä William Labovin analyysimallia osittain 
Taina Ukkosen väitöstutkimuksesta lainatussa muodossa112. Ukkonen tukeutuu 
suomalaisiin folkloristeihin, jotka ovat lähinnä Labovin, Teun A. van Dijkin ja 
Walter Knitschin pohjalta päätyneet kehittelemään samankaltaisia vaikkakin 
rakenteen perusosien nimityksiltä hieman poikkeavia malleja.113 
Rakenneanalyysin tavoitteena tässä on auttaa tunnistamaan kertomuksen 
viesti.114 Omassa analyysissani kertomuksen rakenteen perusosien nimityksistä 
tutkimuskysymyksieni ja aineiston olemuksen ohjaamana relevanteiksi 
valikoituivat: 1) Orientaatio 2) Selventävä huomautus 3) Arvio 4) Tulos/ 
ratkaisu 5) Päätäntä. Eli päädyin yhdistämään Labovin ja Ukkosen 
nimityksiä115 ja käyttämään niistä vain varsinaisen kerronnan ulkopuolelle 
                                                 
110 Kuten Suomessa arkistoinnin tarpeita palvelemaan syntynyt perinnelajiluokittelu ja kansainväliset satu- ja 
sananlaskutyyppiluettelot. 
111 Vrt. Ukkonen, 2002: 21, 86. 
112 Ukkonen, 2002: 131–132.  
113 Ukkonen viittaa Satu Apon, Annikki Kaivola-Bregenhøjn ja Anna-Leena Siikalan tutkimuksiin. Ukkonen, 2002: 
107. 
114 Kaivola-Bregenhøj, 1988: 43–44, 298. 
115 Labovin malli: 1. tiivistelmä 2. orientaatio 3. mutkistava toiminta 4. arviointi 5. tulos tai ratkaisu 6. päätäntä (Siikala, 
1984: 29: Labov, 1977: 363, 370) Ukkosen malli: 1) Aloitussignaali tai pitempi johdatus tapahtumiin eli 
kertomusmaailmaan 2) Tapahtumaa kehystävät olosuhteiden ja/ tai kertomusten henkilöiden kuvaukset (vastaa 
orientaatiota kertomuksen alkuun sijoittuessaan) 3) Kertomuksen aiheena olevan kokemuksen, tapahtuman, toiminnan 
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lankeavaa osaa, koska käytin mallia kerronnan itsensä tulkitsemisen sijaan 
haastateltujeni kansanperinnettä arvottavien kommenttien ja heidän asenteitaan 
ilmaisevien ja selittävien puhejaksojen tunnistamiseen.  
  
Toisessa lähiluennan vaiheessa keskityin ryhmä- ja parihaastatteluiden 
erityiseen antiin. Perhe- ja parihaastatteluihin sisältyvien kerronta- ja 
keskustelujaksojen analyysissa kiinnitin sanallisessa viestinnässä huomioni 
erityisesti toisten haastateltavien sanomaa täydentäviin tai muistia tukeviin 
kommentteihin; haastattelijalle tai muille paikalla olijoille suunnattuihin 
selventäviin huomautuksiin ja kysymyksiin sekä siirtymiin uusiin aiheisiin. 
Vain pieni osa tunteista ja asenteista kuitenkin ilmaistaan sanallisesti. Koko 
ajan puhujan ja kuuntelijoiden näkökulmaa ja suhtautumista aiheeseen 
määrittää myös ei-sanallinen viestintä.116 Pari- ja perhehaastatteluissa myötäily, 
vahvistus, (epävarma/ varma) torjunta, kyseenalaistaminen, ja samantyyppiset 
viestit tietenkin myös yksilöhaastatteluissa, ilmaistaan välillä kokonaan ei-
sanallisen viestinnän varassa kuten naurulla, äänensävyn ja -voimakkuuden 
muutoksilla, ilmeillä ja eleillä. Tässä suhteessa analyysille on ollut suureksi 
eduksi, että aineisto on videoitu.  
 
Kerronnan ja keskustelujaksojen analyysia peilasin jatkuvasti luokittavan 
analyysin tuloksiin ja jatkoin ryhmittelyä kansanperinteen ja identiteetin 
käsitteiden ympärille jäsentyvinä muuttuvina ja täydentyvinä miellekarttoina. 
Lopulta päädyin analyysin eri vaiheiden summana kurdien kansanperinteen 
olemukseen, tilaan ja funktioihin sekä yksilöllisiä perinnesuhteita muokkaaviin 
tekijöihin liittyvän verkoston hahmotelmaan. Tämän verkoston puitteissa 
kuvailen sitä, mikä Suomessa asuvien kurdien perinnesuhteissa vaikuttaa 




                                                                                                                                                                  
tai tapahtumasarjan rekonstruointi (vastaa komplikaatiota ja ratkaisua) 4) Kuulijoille suunnatut selventävät 
huomautukset 5) Kertojan (suoraan esitetty) tulkinta tapahtumasta (vastaa arviota) 6) Tapahtuman (myöhemmät) 
seuraukset 7) Lopetus (Ukkonen, 2002: 132) 
116 Kaivola-Bregenhøj, 2006: 44; Portelli, 2006: 52–53. 
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6. Haastattelupuheen ja perinnesuhteiden tulkintaa  
6.1 Yleinen tieto kurdeista ja kurdikulttuurista 
Useimmiten ihminen tietää oman kansansa perinteistä enemmän kuin on itse 
omakohtaisesti kokenut, koska jokaisella on yleistä tietoa omasta 
kulttuuristaan. Pirjo Korkiakangas kirjoittaa, että omaelämäkerrallinen 
muistelu tuottaa aineistoja, joista voi päätellä, mikä on kulttuurisesti yleistä ja 
mikä yksilöllistä.117 Haastatteluaineisto siis itsessään on erinomainen avain 
siihen, mikä Suomessa asuvien kurdien parissa on kulttuurisesti yleistä ja mikä 
taas yksilöllistä. Aineiston kautta rakentunutta käsitystä olen kuitenkin 
täydentänyt vielä tutustumalla muihinkin lähteisiin kuten edellä kerroin.  
 
Yleinen tieto kurdeista ja kurdikulttuurista – eli kaikki se, mikä nostetaan esiin 
julkisissa tilaisuuksissa; mitä toistetaan arkisissa keskusteluissa ja minkä löytää 
helposti suurelle yleisölle suunnatuista lähteistä internetistä tai muista 
medioista – se pitää ottaa huomioon myös tätä tutkielmaa varten kerätyn 
aineiston taustalla vaikuttavana tekijänä.  
 
Tietoa kulttuurista on saatavilla, mutta sitä pitää erikseen hakea. Siihen törmää 
etsimättä korkeintaan hyvin satunnaisesti ja hajanaisia aiheita käsitellen. 
Pienehkön kotikaupunkinikin kirjastosta on kuitenkin saatavilla kurdeja 
käsitteleviä teoksia ja kurdilaista populaarimusiikkia. Internetissä 
kurdijärjestöjen ylläpitämät sivustot118 ja Wikipedia119 ovat verrattain helposti 
löytyviä populaarin tiedon lähteitä. Internetissä informaatiota kurdien 
historiasta ja kulttuurista esitellään hyvin usein poliittisen sisällön yhteydessä 
tai vähintään poliittisessa kehyksessä. Informaatio esitetään useimmiten 
lähdekritiikittömässä toteavassa muodossa irrallisina tiedonpalasina.  
 
Suomeksi ei ole tietenkään saatavilla mitään sellaista tietoa kurdeista, mikä ei 
jotain kautta olisi kaikkien Suomessa asuvien kurdienkin saatavilla. Heillä on 
tietolähteenään ensinnäkin oma kokemus ja sen lisäksi useimmilla myös 
                                                 
117 Korkiakangas, 2006: 129. 
118 Ks. esim. www.kurdit.fi uutis- ja kulttuurisivusto osoite noudettu 7.8.2009. 
119 Ks. esim. http://fi.wikipedia.org/wiki/Kurdistan osoite noudettu 7.8.2009. 
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kurdinkieliset satelliitti-TV ja -radiokanavat120. Kosketusta yleiseen tietoon 
lisäävät oman tuttavapiirin lisäksi kurdien järjestöt ja puolueet. Niiden 
tilaisuuksiin osallistutaan musiikin, tanssin ja yhdessäolon vuoksi, vaikkei 
toiminnassa muuten oltaisikaan mukana. Lapsena Suomeen muuttaneilla 
tietolähteenä ovat olleet edellä mainittujen lisäksi myös kurdikielen opettajat. 
 
Yleisen tiedon kohdalla institutionaalisten kanavien 121 kautta leviävän tiedon 
ja folkloren rajat ovat liukuvat. Voidaan hyvällä syyllä todeta, että myös 
Suomessa asuvilla kurdeilla on eräänlainen omasta kansasta ja kulttuurista 
kertomisen yleisesti tunnettu temaattinen runko. Kurdeista, Kurdistanista ja 
kurdikulttuurista puhuttaessa mainitaan ainakin jotain Kurdistanin sijainnista ja 
kurdien lukumäärä sekä kurdien poliittisesta, kielellisestä ja kulttuurisesta 
sorrosta. Usein kielen jakautumisesta eri murteisiin kerrotaan jotain. Lisäksi 
saatetaan kertoa kurdien polveutuvan Lähi-idän muinaisista korkeakulttuureista 
ja mainitaan joko mesopotamialaiset tai meedialaiset. Uskontoon liittyen 
kerrotaan kurdien alkuperäisistä uskonnoista viitaten joko zarathustralaisuuteen 
tai yezideihin. Nykyiseen valtauskontoon islamiin liittyen puhutaan kurdien 
maltillisuudesta sekä uskonnollisesta suvaitsevaisuudesta ja yksityiskohtana 
mainitaan, että huivin käyttö ei kurdinaisilla ole kovin yleistä. Tapakulttuurista 
korostetaan yhteisöllisyyttä, vanhempien ihmisten kunnioittamista, 
vieraanvaraisuutta sekä perinteistä seurustelu- ja avioitumiskulttuuria. Myös 
kuuluisista muusikoista, kirjailijoista, runoilijoista ja muista taiteilijoista 
kerrotaan. Kansanperinteen alueelta yleensä esille nostetaan kurdilainen 
kansantanssi, kansallispuvut sekä uuden vuoden juhla newroz122  
 
Oma perhe ja muu lähipiiri tietenkin on se kehys, jossa eri lähteistä omaksuttu 
yleinen tieto liikkuu kiteytymättömässä mutta kuitenkin osittain 
folklorisoituneessa muodossa. Tämä yleinen tieto ja omasta kansasta ja 
kulttuurista kertomisen temaattinen runko on hyvä tiedostaa taustana 
myöhemmissä luvuissa sillä se luo kansanperinteen käsittelylle toisen tason 
henkilökohtaisen muistitiedon tason rinnalle. Kjell Olsen kommentoi tätä 
                                                 
120 Ks. esim. http://www.kurdotv.com/ osoite noudettu 7.8.2009. 
121 Kirjallisuus ja sanomalehdet, sähköiset mediat, opettajat jne. 
122 Newrozista enemmän alaluvussa 6.3.5 s. 61–62 . Ks. myös näyte 2 liite D. s. 116. 
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ilmiötä, nimenomaan suulliseen kansanperinteeseen liittyen, saamelaisten 
joikua käsittelevässä artikkelissaan. Hän toteaa, että institutionalisoituneessa 
diskurssissa, jossa perinne tulkitaan kulttuuriperinnöksi ja laitetaan 
representoimaan tiettyä kansaa (folk) tai kansakuntaa (nation), perinne 
irrotetaan jokapäiväisestä käytöstä ja tulkinnallisesta vaihtelusta. Perinteen 
estetiikka nostetaan ensisijaiseksi arvoksi ja tulee mahdolliseksi käyttää 
perinnettä sen aiemmalle arkiselle käytölle vieraissa yhteyksissä. 123  
Kulttuuriperinnöksi määriteltynä perinteet esitetään jaetuiksi paljon 
perustavammalla tasolla. Kulttuuriperinnön käsite häivyttää 
monitulkintaisuutta ja ryhmän sisäistä jakautumista paikallisuuksien 
mukaan.124 Haastateltavieni puheessa tämä näkyy mainitsemanani 
kaksitasoisuutena – toisaalta on paikallisen variaation tunteva henkilökohtainen 
taso ja toisaalta yhteistä kulttuuriperintöä ulkopuoliselle selittävä taso. 
 
6.2 Kahden kulttuurin välissä 
Viiden naisen perhehaastattelussa tyttäret selittivät kukin erikseen omaa 
kokemustaan kahden kulttuurin välissä elämisestä ja pohtivat keskenään 
pitkään kysymystä suomenkurdiudesta. Vakavat huomiot aiheesta, sisarusten 
iloinen nauru ja vitsailu identiteettien epäselvyydestä maalasivat kuvaa 
kurdiudesta, ulkomaalaisuudesta ja suomalaisuudesta monelta kannalta. Aiheen 
käsittelyn päättävään keskustelunpätkään tiivistyy hyvin käydyn keskustelun 
ydin ja sävy: 
 
N28: Nää ihmiset, jotka on juurtuneet tänne, siis haluttais tai ei, ni 
meistä käytetään sanaa suomenkurdi. No niin, no viimmenen pikkusisko, 
miltä susta tuntuu? 
N27: Mä oon tullu tänne Suomeen ulkomaalaisena. (nauraa) 
N21: Kiintiöpakolaisena. 
N27: Kiintiöpakolaisena. Ja must on ihan kiva olla täällä (kaikki 
nauravat). Mä jäin pohtii liikaa, et mitä mä ny oon! No, oon mäki, siis 
kyl mä koen, että mä oon enemmän kurdilainen kuin suomalainen. 
N24: (nauraen) Sä oot kyllä niin kurdi. 
N27: Niin, mä oon hyvin kurdilainen. Mutta mä en nää mitään ongelmaa 
tässä, et oonko mä sitä tai tätä. Mä oon täällä olemassa. (siskokset 
nauravat yhdessä) 
SKSÄ-K 28. 2009.  
                                                 
123 Olsen, 2004: 32–40. 
124 Karlsson Minganti, 2004: 161; Conrad, 2004: 180. 
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Vanhin sisaruksista (N28) viittaa luonnollisena tosiasiana siihen, että tänne on 
juurtunut kurdeja ja asiaa sen kummemmin painottamatta lukee itsensä ja 
sisaruksensa juurtuneiden joukkoon sanomalla ”…meistä käytetään sanaa 
suomenkurdi.” N27 tiivistää omat tuntonsa, ja osin sen mitä N28 ja N24 ovat 
aiemmin keskustelussa puhuneet, siihen, että selittää olevansa kurdi, joka 
mielellään elää Suomessa. Keskustelunpätkä havainnollistaa sitä, että kyseessä 
on asia, jota ei normaalisti erityisesti pohdita vaan eletään. Keskustelun päättää 
nuorten naisten äidin huomautus, joka kyseenalaistaa täysin huolettoman 
asenteen kahden kulttuurin välissä elämiseen. 
 
N50: Kyllä se muuttuu, ku meet naimisiin. Sitte sen ongelman näät. Nyt 
et nää mitään. 
N27: Okei. 
N50: Kun toinen tulee vahvasta kultturista, ja sinä oot asunu täällä, ni 
koet sen. On vaikeaa. Mutta nyt ei oo vaikeaa, koska minäkin, sä asut 
mun luona, minäkin oon samassa asemassa. Mutta kun menet naimisiin, 
hän tulee sieltä, se alkaa ihan uudestaan, tulee vaikeeta kyllä. 
SKSÄ-K 28. 2009.  
 
Keskustelun aikana sisarukset ovat ottaneet esiin avioitumisen ohella muitakin 
tilanteita, joissa oman identiteetin problematiikka liittyen syntyperään ja 
elinympäristöön aktualisoituu. Tällaisia tilanteita ovat mm. rasismin 
kohtaaminen; vierailu synnyinseudulla tai tilanteet, joissa suomalaisen 
kantaväestön edustajat määrittelevät henkilön ”ulkomaalaiseksi” ja lähtevät 
oletuksesta, että henkilö ei ehkä osaa suomea. Erityisesti nuorin sisar (N21) on 
aiemmin keskustelussa tuonut esiin vähemmän huolettomia pohdintoja 
identiteetistään ja paikastaan maailmassa: 
 
No, mä henkilökohtaisesti (nauraa, painottaa elein) ajattelen näin, 
(äänensävy vakavoituu) et mä oon monesti miettiny, että mä ollu reilun 
vuoden ikänen, ku mä oon lähteny. Kolme vuotta Turkissa, loput mun 
elämästäni täällä – eli kaheksantoist vuotta. Se on niinku suurin aika 
mun elämästäni, mitä mä oon viettäny täällä. Mä oon suomalaisten 
kanssa ni mä tunnen itteni kurdiks. Mutku sit ku mä oon kurdilaisten 
kanssa, jossain määrin mä tunnen itteni suomalaiseks. 
  SKSÄ-K 28. 2009. 
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Läpi aineiston haastateltavat käsittelevät kahden kulttuurin välissä elämistä 
toisaalta mahdollisuutena omaksua parhaat puolet molemmista kulttuureista – 
toisaalta riskinä, että omaksuu vain molempien huonot puolet.125 Lisäksi 
tuodaan esiin ongelmallisena kokemus, että ei oikein kuulu mihinkään – 
Suomessa on ikuinen ulkomaalainen ja synnyinseudulla vieraillessaan ”se 
eurooppalainen, joka tuli takas”126. Tässä tietynlaisessa kulttuurisessa 
välitilassa eläminen ei määrity yksiselitteisesti positiivisesti tai negatiivisesti 
haastateltujen puheessa vaan eletyksi elämäksi, jossa avoimet kysymykset 
jäävät avoimiksi tai saavat lähinnä omaa henkilöä koskevia vastauksia.  
 
Niin, tässä on ollut pitkä aika [puhetta], että olemmeko me suomalaisia 
kurdeja tai Iranin kurdeja… Tämäkin on hyvä, hyvä asia. Että koska 
minä itse tulin Suomeen pakolaiseksi, olin kakskymmentäviisvuotias 
muistaakseni. Mutta minun tyttäret ovat syntyneet Suomessa, eivät ole 
koskaan nähneet Kurdistania eikä Irania. Miten siis kutsutaan heitä? 
Ovatko he suomenkurdeja vai suomalaisia vai uus-suomalaisia? Tämä ei 
ole helppoa. 
 SKSÄ-K 21. 2009.    
     
Mä oon tällänen jääräpäinen välillä niin tuntuu. Että joku sanoo, että 
pohjalaiset on vähän jääräpäisiä. Ja sitten tota, mmm, mä en näe itseäni 
niinkun kurdilaiseks, enkä näe itseeni suomalaiseks – täysin – niinku mä 
en näe kumpaakaan. Mä oon tämmösessä niinku välivaiheessa. Mutta 
mua ei häiritse se asia, mä en halua olla minkään maan kansalainen. Mä 
haluan olla se ihminen, joka tekee asiat niinku, ku haluaa ja tekee niinku 
näkee oikein. 
SKSÄ-K 18. 2009.        
 
Siinä missä lapsena Suomeen muuttaneilla tai täällä syntyneillä kurdeilla kyse 
on kasvamisesta kahden kulttuurin välissä, varttuneempina Suomeen tulleilla 
kyse on tottumisesta ja valinnoista. 
 
Mun pojasta, jos häneltä kysytään ”Mikä sä olet?” hän sanoo ”Mä olen 
suomenkurdi.” …--… Ja minä itsekin pidän itseäni suomenkurdina, 
koska minulla on samana hetkenä, kun mä olen kurdi, mä olen valinnut 
suomalaisen identiteetin itselleni. Niin että Suomi on yhtä hyvin kotimaa 
minulle kuin sinulle. 
  SKSÄ-K 20. 2009.  
 
                                                 
125 Esim. SKSÄ-K 16. 2009.; SKSÄ-K 12. 2009.        
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Lasten kautta juurrutaan uuteen asuinmaahan tavallaan pakostakin. M37 
havainnollistaa tätä puhumalla ystävänsä suulla: 
   
”Aikanaan, kun mä lähdin Kurdistanista – koska oli sota – lasteni takia. 
Niin nyt mä en pysty lähtemään takaisin Kurdistaniin lapseni takia.” 
Koska lapset ovat täällä kasvaneet, eivät ole valmiita mihinkään 
lähtemään. 
  SKSÄ-K 20. 2009.  
  
Mitä kauemmas tulevaisuuteen pohdinnoissa kurkotettiin, sen selvempänä 
haastateltavat pitivät sitä, että täällä syntyvien lasten kautta ja kurdien 
avioituessa kantaväestön edustajien kanssa, suomenkurdius tulee yhä 
luontevammaksi kategoriaksi.127 
 
6.3 Kurdien suullinen kansanperinne aineistossa 
Mitä haastatellut kuvailivat kurdien suulliseen kansanperinteeseen kuuluvaksi, 
vaihteli osittain sen mukaan mistäpäin kurdialueita he ovat kotoisin. Kuten 
aineistonluvussa jo totesin, haastatteluissa käytetty sanalista ohjasi osaltaan 
sitä, mitä tuli mainituksi. Lista ei kuitenkaan sanellut tai rajoittanut sitä, mitä 
käsiteltiin. Esimerkiksi tanssiin, kansallispukuihin, ruokaan tai tapakulttuuriin 
viittaavia sanoja listassa ei ole ja yhtäkaikki ne nousivat esiin kaikilla tai lähes 
kaikilla. Siinä missä luvussa kolme lukijalle esiteltiin kurdeja 
pähkinänkuoressa, tässä luvussa on tarkoitus esittää tiivistelmä aineistossa esiin 
nousseesta perinteestä. Näin kurdikulttuuria tuntemattomallekin lukijalle 
toivottavasti välittyy jonkinlainen käsitys siitä, mihin viitataan henkilöllä 
olevan suhde, kun puhutaan Suomessa asuvien kurdien perinnesuhteesta. 
 
Haastattelujen tukena käytetyssä sanalistassa ensimmäisenä ovat sanat folklor, 
zargotin ja kelepûr, joista kaksi ensimmäistä on sanakirjoissa käännetty 
folkloreksi ja viimeinen perinnöksi128 ja todettu, että neologismina sitä 
käytetään myös merkityksessä folklore.129 Tällä, ja haastatteluista sopiessa sekä 
haastatteluvälineitä pystyttäessä käydyissä keskusteluissa, pyrin virittämään 
                                                                                                                                                                  
126 SKSÄ-K 28. 2009.       
127 Esim. SKSÄ-K 28. 2009.       
128 Sekä konkreettisesti ”peritty omaisuus” että aineeton perintö (engl. inheritance, heritage, legacy) Chyet, 2003: 304. 
129 Chyet, 2003: 199, 304, 682; Rizgar, 1993: 206, 267. 
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haastateltavani tunnelmaan, että kaikki, mitä heille vain tulee näillä – ja 
suomenkielen sanoilla suullinen kansanperinne – nimetystä aihepiiristä 
mieleen, sopii puheenaiheeksi. Tästä lähtökohdasta nauhoille tallentui laaja 
poikkileikkaus kurdien suullisen kansanperinteen kuvailua ja konkreettisia 
esimerkkejäkin siitä. Käyn tässä luvussa läpi väljästi perinnelajeittain 
ryhmiteltynä mitä kaikkia suullisen kansanperinteen sisältöjä haastatteluissa 
tultiin käsitelleeksi.130 Käytän tässä kurdikielisiä perinnelajitermejä hyvin 
säästeliäästi, koska kurdikielen murteiden kirjosta johtuen samaa perinnelajia 
voidaan kuvata usealla eri sanalla. Lisäksi yleisimmilläkään kotoperäisillä 
perinnelajitermeillä harvoin on yksiselitteisesti ymmärrettyä merkitystä edes 
saman päämurteen alueella.131 Ei ole perusteltua suosia yhtä toisen yli. 
Aineistossani esimerkiksi M38 käyttää nimeä šara kertoessaan äitinsä 
laulamista itkuista ja N37 taas käyttää sanaa hayran tarkentaen suomeksi 
surullinen hayran. Väitöskirjassaan M. L. Chyet esimerkiksi päätyy 
käyttämään tutkimuskohteenaan olevasta kansantarinasta Mem û Zînistä termiä 
kurdilainen romanssi (kurdish romance) ja selittää sen yhteydessä erilaisia 
kurdikielisiä lajikäsitteitä tarpeen mukaan.132 Toimin hänen esimerkkiään 
seuraten ja yhdistän kuvailussa folkloristisia perinnelajikäsitteitä ja 
haastateltavieni käyttämiä kotoperäisiä käsitteitä. 
 
6.3.1 Faktapohjaiset kertomukset 
Haastateltavani puhuivat monista erilaisista kertomuksista. Kutsun jatkossa 
historiallisiksi tarinoiksi kertomuksia, joiden kerrotaan pohjautuvan 
historiallisiin tositapahtumiin. Raja on liukuva missä määrin mitäkin 
historiallista tarinaa pidetään tiukasti totuudenmukaisena raporttina 
menneisyyden tapahtumista ja mihin katsotaan sekoittuneen fiktiivisiä 
elementtejä, mutta perusajatuksena on, että kyseessä ovat vakavasti 
otettavammat tarinat kuin täysin fiktiiviset proosamuotoiset kansantarinat 
(cîrok) – sadut, joihin palaan myöhemmin.  
 
                                                 
130 Lukijan iloksi ja tässä luvussa esitettyä täydentääkseni olen liittänyt tutkielman loppuun muutamia lisäesimerkkejä 
aineistosta. Ks. Liite D. Näytteitä haastatteluissa esiin tulleesta suullisesta perinteestä s. 114–116. 
131 Allison, 2001: 62. 
132 Chyet, 1991: 63–101. 
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Haastateltavani käyttävät näistä kertomuksista termejä destan ja beyt133. Destan 
on lainasana farsista (dastān), jolle annetaan monia eri merkityksiä, kuten: 
kertomus, faabeli, tarina, romanssi, historiallinen kertomus, proverbiaalinen 
ilmaisu. Sana on lainattu myös turkin kieleen ja sille annetaan merkitykset: 
eepos, eeppinen runoelma, balladi, laulu. Sekä soranin että kurmanjin 
murteiden sanakirjoissa sille annetaan samoja merkityksiä sekä merkitys 
myytti. Chyet pitää perusmerkityksinä käännöksiä eepos, eeppinen runo, tarina 
(story), tositarina, selostus tapahtumista (account).134 Termi beyt taas viittaa 
pääasiassa tekstuuriin ei sinänsä genreen. Beyt on joko kokonaan 
laulaen tai puhuttua proosaa ja laulettua runoa yhdistäen esitetty kertomus.135  
 
Laajalti tunnettujen historiallisten tarinoiden lisäksi aineistossa käsitellään 
paljon erilaista henkilökohtaista kerrontaa ja haastateltavat esittävät 
kokemuskertomuksia. Näiden kertomusten joukossa on omaelämäkerrallisen ja 
lähisukulaisten elämäkerrallisen kerronnan ohella esimerkiksi omaan 
synnyinseutuun liittyviä paikallistarinoita; anekdootteja sukulaisten 
edesottamuksista ja uskomustarinoita. Uskomustarinoiden kertomisen liepeillä 
haastateltavani kuvailivat myös erilaisia uskomuksia sekä suojelus- ja toiveiden 
täyttämismagiaa.136 Haastateltavani kertoivat näitä kertomuksia sekä 
muistelivat tällaisten tarinoiden kertojia tai heidän yleisönään olemista. 
Esimerkiksi M34 kertoo mummonsa ja naapurin vanhan miehen tarinoiden 
vastustamattomasta vetovoimasta ja kommentoi niiden funktiota seuraavasti: 
 
Ja ihan mennyt isoisien ja vanhempien kautta ne on tähän saakka tullut. 
Se on ollut media, eli mummo ollu elävä media ja aina kertonut tarinoita, 
poliittisia tapahtumia, ja milloin on ollu esimerkiks kapina tuolla toisella 
puolella. 
SKSÄ-K 23. 2009.        
 
Aiheiltaan nämä muodossa tai toisessa esitetyt historialliset tarinat voivat olla 
hyvin erilaisia. Paikallismediana toimineiden mummojen ja pappojen 
repertoaari on painottunut aluetta jotenkin koskettaneisiin aiheisiin.137 On 
                                                 
133 Rinnalla myös M37: cirîke SKSÄ-K 19. 2009.  ja M42: hekayet SKSÄ-K 21. 2009. 
134 Chyet, 1991: 75; Chyet, 2003: 139. 
135 Chyet, 2003: 49: Hassanpour-Aghdam 1990: 11–12. 
136 SKSÄ-K 25. 2009. 
137 Ks. näyte 1 liite D. s. 116. 
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kerrottu paikallistarinoita ja lähialueille sijoitettuja tarinoita esimerkiksi 
rakkaudesta ja konflikteista.138 Kiertelevien (puoli)ammattilaisten yleisiä 
aiheita ovat suurista sankareista ja taisteluista kertomisen ohella ovat heimojen 
väliset suhteet ja kahnaukset sekä romanttiset tragediat.139 Rakkaus on 
dominantti teema kurdilaisessa kertomusperinteessä ja myös muissa kuin 
romanttisissa tragedioissa on usein romanttinen sivujuonensa. Aiheen 
vetoavuutta selittänee se, että sen kautta on mahdollista käsitellä yksilön ja 
yhteisön välisiä jännitteitä. Voidaan esimerkiksi käsitellä konfliktia yksilöllisen 
tahdon ja sosiaalisesti hyväksytyn käytöksen välillä.140 Haastatteluissa nousi 
esiin, miten aiemmin suurelta osin lukutaidottomassa ja sähköisten medioiden 
ulottumattomissa olevassa ympäristössä tiedonvälityksestä ja viihteestä 
vastanneet kertojat tulkitaan nyt välttämättömyyden mielikuviin vedoten. 
Haastateltavat toteavat, että historia ei olisi säilynyt lainkaan, lapsia ei olisi 
saanut illalla hiljaiseksi eikä pimeän aikaan olisi ollut mitään tekemistä ilman 
tarinoita ja niiden kertojia.141 
 
Suurin osa haastateltavieni mainitsemista tarinoista sijoittuvat tuntemattomaan 
tai kaukaiseen menneisyyteen mutta vastaavia tarinoita kerrotaan kurdialueilla 
yhä myös tuoreempaan historiaan ja henkilöihin liittyen.142 Suullisena 
perinteenä tällaisen kerronnan katsotaan kuitenkin olevan elämäntapojen 
muutoksen ja lukutaidon lisääntymisen myötä katoavaa kulttuuria. 
 
Ja se on tavallaan nykyään valitettavasti näitä kertojia on erittäin vähän 
ja suurin osa niistä on köyhien ihmisten juhlissa esiintyviä ja ovat niin 
ku kylissä, tavallaan toiminnassa. Ja ehkä kymmenen vuoden päästä 
niitä ei ole enää olemassa. On joitakin henkilöitä, jotka ovat menneet 
heidän perään ja matkivat heitä mut ne eivät ole niin taitavia kuin he. 
  SKSÄ-K 6. 2009.        
 
Toisaalta osa juuri näistä tarinoista on päätynyt leviämään myös uudessa 
muodossa uusia kanavia pitkin. Internetistä löytää satuja ja tarinoita. Kirjoja, 
tv-sarjoja ja elokuvia on tehty mm. rakkaustarinoista Mem û Zîn, sekä Shirin û 
                                                 
138 Esim. SKSÄ-K 22. 2009.        
139 Esim. SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009.           
140 Allison, 2001: 135–136. 
141 Esim. SKSÄ-K 13. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009.        
142 Ks. Allison, 2001. 
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Ferhad; newroz-juhlan syntymyytistä143 sekä Dimdimin taistelusta.144 N22 
kuvailee tarinoihin tutustumista uusien medioiden kautta näin: 
 
Salahuddin Ayyubi ensinnäkin, nii siitä mun veljet alkoi puhumaan ja 
tietämään sitten vasta, kun tuli se elokuva, amerikkalaisten ohjaama ja 
tekemä.145 Ni, sitten vasta. Isä sano, et ”Ettekste tiiä kuka on Salahuddin 
Ayyubi?” ja sit se rupes kertomaan siitä, et ”Sehän on se kurdimies ja 
sehän on näin ja näin…”. Tietysti innostuttiin ja sitte ku isä kerto, ni 
kaikki kuunteli ja sit mentiin kattoon leffa (nauraa). …--… Mutta 
muuten ei tuu niin ku tästä vaan mieleen isän kertoo eikä tuu mieleen 
meidän kertoo. Et riippuu perheestä tietysti, mut meidän perheessä 
ainakin näin ja voisin kuvitella, et meidän lähimpien ystävienkin 
perheessä on suurin piirtein näin. Mmm, pitää olla joku tarina, pitää olla 
joku elokuva, sen pitää lähtee jostain, että joku televisio tai joku muu, 
internet, tai joku ohjelma kertoo. Niin, että voidaan sitten kysyä 
vanhemmilta. 
SKSÄ-K 12. 2009.  
      
Tutustuttiin näihin tarinoihin sitten missä muodossa tahansa, niitä pidetään 
suuressa arvossa. Niiden katsotaan edustavan ja kuvaavan oman kansan 
historiaa sekä konkreettisesti että kuvainnollisesti. Kuten yllä olevassa 
lainauksessa N22 kokemuksena välittyy, ne voidaan mieltää kirjoittamattoman 
historian varastoksi, joka aukeaa aiempien polvien kerronnan kautta. Niiden 
aiheissa ja tunnelmassa voidaan myös nähdä kurdien kärsimyksen 
vertauskuvia.146 Näihin asioihin palaan vielä alaluvussa 6.4. 
 
6.3.2 Fiktiiviset kertomukset 
Edellä mainittujen ulkopuolelle jäävät vielä täysin fiktiivisiksi mielletyt 
kertomukset, joita tarkoittavana kaikki haastateltavat pitävät sanaa çîrok – satu, 
tarina. Haastateltavat kertoivat erilaisista çîrok’eista – pelottavista 
noitatarinoista, hauskoista eläintarinoista, opettavaisista seikkailutarinoista – 
mutta kaikista hyvin samaan tyyliin, liittyen omiin lapsuusmuistoihin tai 
lapsille tarinoimiseen. Sadut herättivät haastatelluissa lämpimiä nostalgisia 
muistoja ja pohdintaa niiden retrospektiivisesti avautuvasta kasvattavuudesta.  
 
                                                 
143 Ks. näyte 2 liite D. s. 116. 
144 Allison, 2001: 208–210. 
145 Ridley Scottin ohjaama Kingdom of Heaven, 2005. 
146 Esim. SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 15. 2009.               
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Että ku ne pienimmät mun serkut, tota pienet pojat kysyy vaan, et ”Eksä 
osaa mitään tarinoita?” tai cîrokeja .Ei mul tuu mitään muuta mieleen ku 
tää. Mä voin keksii ite paljo fiksumman mutta se ei, se ei tunnu samalta 
todellakaan, ku tää on tää osa mun lapsuutta. Ehkä on pari kolme kertaa 
kuullu ja se on jääny mieleen tai ehkä oon useempikin kuullu, en tiedä, 
en muista. 
SKSÄ-K 11. 2009.   
      
Aineistoon sisältyvät sadut ja satujen juonitiivistelmät ovat suomalaisen 
korviin sekä tuttuja että eksoottisia. Ketun suussa happamalta maistuvat 
pihlajanmarjojen sijaan viinirypäleet. Kuvattu miljöö ja dialogi kuljettavat 
suomalaisen maalaismaiseman ja kyläyhteisön sijaan Kurdistanin vuorille 
heimoyhteisöön.147 Tuttua ovat kuitenkin opetukset rehellisyydestä ja 
nokkeluudesta sekä tarinat altavastaajan voitosta ja avioelämän koukeroista.148 
 
6.3.3 Laulut ja musiikki 
Lauluperinnettä ja kurdilaista musiikkia käsiteltiin myös monipuolisesti. 
Kaikki haastateltavani kokivat laulut – laulamisen tai kuuntelemisen – jollakin 
tapaa sekä henkilökohtaisesti että kurdeille kollektiivisesti läheiseksi asiaksi. 
 
Ku Suomessa, jos kysyy joltain, että ”Laulatko?”, niin yleensä, jos hän 
vastaa myöntävästi, se tarkoittaa, että hänellä on hyvä ääni ja hän laulaa 
jossain kuorossa. Meillä jos kysyy, niin kaikki laulaa mut se ei oo 
kuorossa, vaan se on enemmänki niin ku kotona ja millon vaan tekee 
mieli. Että kyllä meillä kuulee laulua koko ajan. 
  SKSÄ-K 5. 2009.        
 
Haastateltavani puhuivat paljon myös kurdilaisesta populaarimusiikista ja 
ammattimuusikoista. Tässä yhteydessä on hyvä huomauttaa, että kurdilainen 
populaarimusiikki on huomattavasti kiinteämmässä yhteydessä suulliseen 
kansanperinteeseen kuin vaikkapa suomalainen tai muu länsimainen 
populaarimusiikki. Ammattimuusikot esittävät nykyrunoilijoiden teksteihin ja 
omiin teksteihinsä perustuvia kappaleita mutta heidän repertoaariinsa kuuluu 
                                                 
147 Ks. näyte 3 liite D. s. 116–117. 
148 Esim. SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 13. 2009.; SKSÄ-K 17. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009.      
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myös paljon suulliseen kansanperinteeseen kuuluvia lauluja. Esitysten tyyli ja 
säestävät melodiat ammentavat suoraan perinteisestä kurdimusiikista.149  
 
Laulujen aiheina kuvailtiin olevan kauneus, rakkaus, kaipaus, henkilöt ja 
ihmiskohtalot. Haastateltavat korostivat lyyristen laulujen estetiikan koettua 
erityisyyttä monin tavoin. Parihaastatteluna haastatellut äiti ja tytär kuvailivat 
esimerkiksi romanttisesta kaipuusta kertovia lauluja ja niihin suhtautumista 
eläväisesti: 
 
N17: Niin ku se on, esim. just näkee näit uusii, näit tota Fifty centtii150  
ja mist ne laulaa kaikist niin ku naisten, naisten paikoist, nii kurdilaisis 
lauluis lauletaan kaikist näist. Mut sit niin ku vanhat ihmiset ei miettiny 
niit hirveesti niit sanoi, et mitä ne on, ne vaan niin ku laulo sitä, koska se 
sopi sille yhtee. Mut sit nää nuoret kuuntelee sitä ja (vetää henkeä muka 
järkyttyneenä) ”Miks se puhuu naisten tisseistä!?” (hymyilee melkein 
nauraen) 
N37: Kaikki naisien (maalaa kädellä ylös alas viitaten vartaloon) vartalo 
kerrotaan (hymyilee) 
N17: Kaikki kerrotaan! Niin ku kaikki naisten niin ku vartalo ja 
tolleen… 
N37: …vartalo…Ihan tissit, ja mitä se tapahtuu ja millainen se on, se on 
vähän… Nyt mun lapset aina se sanoo ”Äiti! Millainen silloin se ollut 
teidän…elämä!” (molemmat nauravat) …Kun ne puhuvat tollaisesta. 
Naisten tissiä, peppu ja kaikki kerrotaan… 
SKSÄ-K 15. 2009.        
 
Romantiikka ja siihen liittyvä aistillisuus ja tragedia ovat hyvin keskeisiä 
aiheita kurdien suullisessa kansanperinteessä.151 Laulettaessa kertomusten 
kuuluisista rakastavaisista lyyrisissä lauluissa usein nojataan ilmaisussa siihen, 
että yleisö tuntee taustatarinan.152 
 
Kattavimmin aineistossa tulivat esiin juuri perinteiset kertovat laulut beyt’it, 
joita jo historiallisten tarinoiden kohdalla edellä sivuttiin, sekä lyyrinen 
lauluperinne. Sen lisäksi, että laulamista ja musiikin keskeisyyttä elämässä 
pidettiin identiteettimerkkinä, laulujen laajaa käsittelyä selittää se, että niiden 
joukosta tunnistettiin sellaista perinnettä, joka kuuluu vain kurdeille. 
                                                 
149 Blum & Hassanpour, 1996. 
150 Amerikkalainen rap-artisti. 
151 Allison, 2001: 135. 
152 Allison, 2001: 142. 
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Minä, näiden kokemuksieni perusteella, omien kokemuksieni 
perusteella, niitä aineistoja, mitä olen itse kerännyt, olen sitä mieltä, että 
beyt ja hayran ovat, todella niin ku, vain kurdien tähän suulliseen 
kirjallisuuteen liittyviä asioita. En ole nähnyt muissa kansoissa tällä 
tavalla, mitä meillä kurdeilla on. Esimerkiksi, ehkä muissakin maissa on 
sen kaltaisia, mutta tällä ominaisuuksilla, näillä ominaisuuksilla on 
pelkästään kurdeilla. Elikkä beyt ja hayran.” 
 SKSÄ-K 5. 2009.        
 
Lyyrisistä lauluista puhuttaessa haastateltavat kertoivat täynnä suurta tunnetta 
olevista lauluista, joilla on terapeuttinenkin funktionsa. Laulun kautta voi 
sosiaalisesti hyväksyttävässä muodossa työstää tunteitaan – vapautua 
negatiivisista tunteista ja saada positiivista energiaa.153 Omana erityisenä 
genrenaan käsiteltiin hautajaisissa ja muuten kuolleiden muistoksi esitettäviä 
itkulauluja, joita esittävät vainajan naispuoliset lähisukulaiset tai palkatut 
(puoli)ammattilaiset.  
 
Me kun sanomme laulaminen – yleensä täällä yhteiskunnassa pidetään 
niin kun hauskanpitona – mutta meillä on kaks laulua. Ja yks on 
tämmöstä hauskaa, ja toinen on surun jakamislaulu. Eli sä jaat, jaat sun 
surun laulamisella. Eli kaikki tunteet ja vähän runoa ja laulua yhdessä. Ja 
ne on hirveen koskettavia, että ne on aika tärkeitä asioita. 
 SKSÄ-K 7. 2009.        
 
Näiden laulujen sisältö ja esitystapa on samantyyppinen kuin itkuvirsien 
monissa muissakin kulttuureissa. Huojuen, rintaansa lyöden lauletaan syvästä 
surusta ja kaipauksesta ja kerrotaan siitä millainen vainaja oli eläessään ja 
hänen suhteestaan surijoihin.154 N37 kuvailee hautajaisissa laulamista omaan 
kokemukseensa perustuen: 
 
RK: Osaisittekste itse laulaa, jos ny kävis niin surullisesti, että pitäis 
mennä läheisen hautajaisiin niin laulaisittekste itse? 
N37: Tulee, itse laulaen tulee, jos tuntuu tilalta. Kun esimerkiksi, mun isä 
kuoli, musta itsestä se tuli, pääse ulos, mä tunnen kyllä, se tulee. …--… 
Jos tuntuu ikävältä, tosi ikävältä ja surulliselta, kyllä se tulee. Ja itku, ihan 
automaattisesti kaikki sanat tulee ja kyllä itkettää. 
SKSÄ-K 15. 2009.        
 
                                                 
153Esim. SKSÄ-K 5. 2009.; SKSÄ-K 23. 2009.        
154 Allison, 2001: 75–77. 
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Muita haastatteluissa enemmän kuvailtuja tai ohimennen mainittuja 
lajityyppejä olivat erilaiset maataloustyön lomassa lauletut laulut, kehtolaulut 
sekä spontaanisti sepitettävät vuorolaulanta bend û baw. Viimeksi mainitussa 
kaksi laulajaa esimerkiksi tarttuu johonkin aiheeseen ja he kilpailevat aiheen 
käsittelyn sujuvuudella, kauneudella ja/ tai nokkeluudella. Laulu etenee siten, 
että toinen aina aloittaa oman vuoronsa ensimmäisen säkeen siitä sanasta, 
mihin toinen päätti omansa.155 Vuorolaulanta tai yhden laulajan dialogin 
muodossa esittämä laulu on yleinen esitystapa ja liittyy myös rakkauslauluihin. 
M37 kuvailee yhtä erityistä tilannetta, jossa tytöt ja pojat laulavat keskenään ja 
voivat ilmaista tunteitaan sen kautta.  
 
Niin sitten [valmistettaessa talkoilla bulguria156] on kaks poikaa ja kaks 
tyttöö, jotka hierovat sitä (näyttää käsillä jauhinkivien pyörittämistä 
kuvaavan eleen) ja sit ne keskenään laulaa. Eli poika ja tyttö keskenään 
laulaa, ja jos on rakastuneita, yleensä on niin että pojan käsi on tai tytön 
käsi on täällä ja pojan käsi on täällä (näyttää käsien asennon 
jauhinkivien kahvalla päällekäin). Ja nää kädet ovat siitä, että jos tyttö 
on kokonaan kiinnostunut toisesta pojasta, niin - etukäteen ne 
keskenään, pojat keskenään ja sit tytöt keskenään sopivat, kuka meni 
kenen kanssa, hieromaan tätä dastahia. Ja sitten ne oikeestaan täälläkin 
kertoo tästä, palataan siihen, siihen bend û bawhin – täältäkin taas tytöt 
ja pojat tällä kertaa, ne kilpailevat keskenään lauluista ja sitten näiden 
laulujen yhteydessä ne kertovat omasta tunteistaan toisilleen. 
  SKSÄ-K 20. 2009. 
        
Tällaisia tilaisuuksia ei tietenkään Suomessa järjestetä ja kurdialueillakin ne 
ovat elinkeinorakenteen muutosten myötä muuttuneet harvinaisemmiksi. 
Vuorolauluperinne kuitenkin elää juhlissa ja muissa julkisissa esiintymisissä.157 
 
6.3.4 Kansantanssi ja kansallispuvut 
Kurdilainen kansantanssi on osa elävää ja hyvinvoivaa kurdilaista 
kansankulttuuria mutta erityisesti diasporassa myös organisoitua 
harrastustoimintaa. Haastateltavani ovat tanssineet kuka missäkin isommissa ja 
pienemmissä juhlissa tai muissa kokoontumisissa, kavereiden kanssa kotona ja 
jotkut myös nuorten tanssiryhmissä. Kurdilaisia kansantansseja tanssitaan 
                                                 
155 SKSÄ-K 19. 2009.       
156 Esikypsennettyjä rikottuja vehnänjyviä, joita käytetään riisin tapaan. 
157 SKSÄ-K 20. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009.       
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rivissä käsi kädessä tyypillisesti pyrkien siihen, että joka toinen tanssija on 
mies ja joka toinen on nainen. Tässä kuitenkin harjoitetaan taitaen sosiaalista 
harkintaa sen suhteen kenen on sopivaa tanssia kenenkin kädestä pitäen. 
Taitavimmat tanssijat päätyvät vetämään tanssia rivin etupäähän ja vähemmän 
taitavat päätyvät hännille. Jos joku on rivissä taitoihinsa nähden liian edessä, 
ote irrotetaan vaivihkaa ja tanssija poistuu rivistä siitä kohtaa. Eri alueilla on 
omia tanssejaan, jotka ovat vaikeudeltaan vaihtelevia. Lisäksi on yleisiä 
kaikkien tuntemia, yleensä yksinkertaisempia tansseja, joihin kaikki pystyvät 
osallistumaan. 
 
Tansseilla voidaan kertoa erilaisia tarinoita ja lähettää muita viestejä 
symbolisesti: 
 
Tää Nuri on semmonen, joka kertoo esimerkiks sotatilanteesta. Ja sitten 
yleensä ne tanssit kertovat siitä sotahetkestä ja sotatunnelmasta, ja se on 
vauhdikkaasti, että siinä pitää joko olla hyvin vahva tyttö, esimerkiksi 
raskaanaoleva nainen (viittaa haastattelijaan) sinä et pystyisi sitä 
tekemään, koska se on semmoinen, että ensin hidastetaan (elehtii), eli 
asennetaan siihen taistelutilanteeseen ja sitten yhtäkkiä lähdetään 
(elehtii). Ja sitten on olemassa semmosia tansseja, joissa halutaan 
näyttää kilpailijalle, että miten, miten vahvoja poikia ollaan. 
SKSÄ-K 20. 2009. 
       
Tansseilla on myös rituaalisia funktioita. Esimerkiksi hääjuhlassa morsiamen 
lähtiessä isänkodistaan tanssitaan ensin raskaita ja hitaita tansseja, jotka 
kertovat perheestä eroamisen surusta ja sitten taas morsiamen tultua osaksi 
avioperhettään tanssitaan kevyitä iloisia tansseja. Tanssittaessa naisten 
pukujen liehuvat hihat ja miesten hihoihin kiinnitettävät huivit tai 
liehuvammat irtohihat hulmuavat sitä villimmin, mitä vauhdikkaammasta 
tanssista on kyse. Tanssia vetävä tanssija heiluttaakin kädessään varsinkin 
vauhdikkaammissa tansseissa huivia tai hihansa lievettä.158 
 
Kansallispuvut olivat ruokakulttuurin ohella se aineellisen kulttuurin osa-alue, 
josta haastateltavani eniten puhuivat. Naisten puvut koostuvat yleensä 
enimmillään viidestä osasta, jotka ovat: pitkät alushousut; alusmekko/ - paita; 
                                                 
158 SKSÄ-K 20. 2009.; SKSÄ-K 29. 2009.; SKSÄ-K 30. 2009.   
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päällysmekko; lyhyt tai pitkä liivi/ takki ja huivi (lanteilla tai päässä). 
Vanhemmissa pukumalleissa voi olla lisäksi pieni lakki, joka asetetaan 
päähuivin päälle. Naisten nykypuvuissa kimaltavat kuosit ja erilaiset liehuvat 
hihat ovat havaintojeni mukaa suosiossa. Miesten kurdipuvuissa ei ole 
malleissa ja kuoseissa yhtä suurta variaatiota kuin naisten puvuissa. Miesten 
puku koostuu periaatteessa pussihousuista ja takista; paidasta; leveästä 
huivimaisesta vyöstä ja mahdollisesti päähän kiedottavasta huivista. Puvuissa 
on alueellista variaatiota mallissa, leikkauksessa ja kuoseissa.159 Pukujen 
käyttöön se ei haastateltavieni mukaan vaikuta vaan muitakin kuin oman 
alueen pukuja käytetään omien mieltymysten mukaan. Kurdipukuja ostetaan 
valmiina ja teetetään, kun käydään sukulaisten luona kotiseudulla mutta niitä 
teetetään ja ommellaan myös itse täällä. Kurdipuku arkivaatteena esiintyi 
haastateltavieni puheissa vain kurdialueille sijoittuvissa muistoissa ja 
kuvauksissa. Täällä kurdipuku on juhlapuku. Juhlista ja kansallispuvuista 
kertominen kietoutuivat haastatteluissa yhteen. Kansallispäivän luonteen 
saanut newroz-juhla on tilaisuus, johon suurin osa kurdinaisista ja tytöistä, sekä 
monet miehet ja pojatkin, myös täällä pukevat ylleen kansallispuvun. 160 
 
6.3.5 Juhlaperinne 
Juhlaperinteestä haastatteluissa käsiteltiin lähinnä edellä mainittua kurdien 
kansallisjuhlan luonteen saanutta uuden vuoden juhla newrozia. Diasporassa 
newrozin juhlinta keskittyy poliittisten puolueiden ja kulttuuriyhdistysten 
järjestämiin isoihin juhliin, joissa syödään ja tanssitaan elävän musiikin 
tahdissa. Perinteisesti juhla on ollut ulkoilmajuhla, jossa on tanssittu kokon 
ympärillä. Newrozia juhlitaan 21.3. ja sitä juhlivat myös monet kurdien 
naapurikansat.  
 
Eli tämä newrozin tarina, on monta näkökulmaa tai monta kertomusta 
tästä, koska esimerkiksi persialaisillakin on newroz. Eli ne kansat, jotka 
asuivat pitkän aikaa Iranissa tai Iranin sisällä. Esimerkiksi 
Tadjikistanissakin on newroz, Afganistanissakin newroz, 
Kazakhistanissa newroz eli aiemmin olivat osa Irania. Ja mutta sama 
                                                 
159 SKSÄ-K 15. 2009.; SKSÄ-K 27. 2009.        
160 SKSÄ-K 15. 2009. Tekijän huom. Jos lukija haluaa nähdä miltä kurdien kansallispuvut näyttävät, tekemällä internet-
kuvahaun hakusanoilla ”kurdish dress” löytyy runsaasti kuvia erilaisista uudemmista ja vanhemmista naisten ja miesten 
kurdipuvuista. 
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aika, kun on kaheskymmenesensimmäinen kolmatta, se on newrozin 
ensimmäinen päivä, kyllä. Ja se on kansan suuri juhla, koska luonto on 
muuttunut, myös vuosi on muuttunut. 
SKSÄ-K 22. 2009.   
      
Kurdien näkökulma ja oma kertomus newrozista, joihin M43 yllä olevassa 
lainauksessa viittaa liittyvät toiseen kurdien kansanperinteen keskeiseen 
teemaan eli ulkopuolisten auktoriteettien vastustamiseen.161 Juhlan syntymyytti 
kertoo hirviömäisestä tyrannista, jonka olkapäille kasvaneille käärmeille piti 
syöttää nuorukaisten aivoja. Myytti kertoo, että kukistettuaan tyrannin urhea 
seppä Kawa sytytti voitostaan ilmoittaakseen kokon. Kurdien newrozin 
poliittinen merkitys ja luonne kansallisjuhlana ovat vahvistuneet voimakkaasti 
viime vuosikymmeninä.162 
 
Muuta juhlaperinnettä ei käsitelty lainkaan yhtä laajasti mutta mainituiksi 
tulivat islamilaisten juhlien lisäksi jonkin verran muita vuodenkiertoon liittyviä 
juhlia. Mainituiksi tulivat keväällä newrozin jälkeen juhlittava sezdabeder ja 
elokuiset satokauden päättymiseen sekä talvipäivänseisaukseen liittyvät 
juhlat.163 Ihmisten elämänkaaren juhlista käsiteltiin häitä ja hautajaisia. Häihin 
liittyen puhuttiin tanssista ja musiikkista. Hautajaisista käsiteltiin tapakulttuuria 
ja edellä mainittua hautajaisiin liittyvää itkuvirsiperinnettä. 
 
6.3.6 Pienfolklore, pelit ja leikit 
Arkisemmasta kulttuurista yksi monipuolisimmin haastatteluissa käsitelty osa-
alue oli kurdilainen huumori. Haastateltavani määrittelivät kurdilaisen 
huumorin aggressiiviseksi ja vaikeasti ulkopuolisille avautuvaksi.  
 
Et se ei sit niin ku meiän kielessä se ei kuullosta pahalta, mut sit taas 
suomeks se kuullostais todella pahalta. Eikä ois mikään vitsi. 
SKSÄ-K 11. 2009.        
 
Leikillinen haukkumasanojen käyttö ja seksuaalisilla- tai sosiaalisilla tabuilla 
kiusoittelu nostettiin erityisesti esiin. Haastateltavat kuvailivat vilkkaan 
                                                 
161 Allison, 2001: 45. 
162 SKSÄ-K 20. 2009. 
163 SKSÄ-K 22. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009.        
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sanailun ja nokkeluuksilla kilpailun kulttuuria, jota kuitenkin sääntelee 
luonnollinen tietoisuus sosiaalisista hierarkioista, kunniallisesta ja soveliaasta 
käytöksestä. Erityisen kuvaavana esimerkkinä N17 kuvailee kaikkia – 
seksuaalisia ja sosiaalisia tabuja sekä haukkumisella irvailua – yhdistävää 
huumorin lajia: 
 
Ja sit haukutaan muiden äitiä! ”Your mama is…” niin ku enkuks on se 
”Your mama”164 nii sit meillä taas haukutaa sun äitiä, ”Sun äiti oli 
tollanen, sun äiti oli tollanen, sun äiti oli tollanen” kaikkee, et haukutaa 
äitejä. 
SKSÄ-K 16. 2009. 
       
Neljän sisaruksen ja heidän äitinsä yhteishaastattelussa taas naiset kuvailivat ja 
kommentoivat ärsyttäväksi kokemaansa tapaa vitsailla kaksimielisten 
tulkintojen mahdollisuudella. Jos puhuu esineistä tai toiminnoista tai käyttää 
sanoja, jotka voi muotonsa tai merkityksensä puolesta käsittää kaksimielisesti, 
pitää niiden mainitsemisen eteen sanoa fraasi, jolla väitetään selitettävän 
kaksimielinen tarkoitus pois. Tämä tietenkin toimii juuri päinvastoin 
korostamalla kaksimielisen tulkinnan mahdollisuutta. 
 
Niin se on niin pervoo, että sun täytyy olla heti, että ”Ei millään 
tarkoituksella, mutta tämä kurkku ei ole tuore” esim. (kaikki nauravat) 
Et siis siinä on niin hirveesti, tai siis, et se on… (peittyy nauruun) Siis 
sitä on ihan hirveesti! Tai että,  ”Pitää tehdä seiniin reikiä, että taulut voi 
pistää seinään” niin pitää sanoo, että ”Ei millään niinku tarkoituksella, 
mut nää reiät on pieniä” esimerkiks (kaikki nauravat). 
SKSÄ-K 26. 2009. 
        
Huumorin laadun kuvailun lisäksi haastateltavat kertoivat erilaisia humoristisia 
arvoituksia, kaskuja ja anekdootteja.165 Aiheet vaihtelivat naapurikansojen ja 
heimojen kustannuksella vitsailusta ihmissuhteille ja sosiaalisille normeille 
nauramiseen sekä auktoriteettien kustannuksella hupailuun.166 
 
                                                 
164 Viittaa afroamerikkalaiseen parjaushuumoriin, jota viljellään myös kilpailuluontoisena – kuka pistää osuvimmin 
toisen äidistä ja vaientaa näin toisen.  
165 Ks. näyte 4 liite D. s. 117–118. 
166 Esim. SKSÄ-K 9. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009.        
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Toinen erityinen pienfolkloren laji, jota käsiteltiin joidenkin haastateltavien 
kanssa enemmän, olivat erilaiset sananparret ja niistä varsinkin sananlaskut. 
Samoin kuin vitsien kohdalla, haastateltavat kokivat vaikeaksi kysyttäessä 
yhtäkkiä muistaa sananlaskuja. Mutta pienellä muistelulla mieleen palautui 
yksittäisiä mieleen painuneita hyvin yleisiä sananlaskuja kuten ”Happamia 
sanoi kettu viinirypäleistä”; ”Veri on vettä sakeampaa” tai ”Kattila vieri ja 
löysi kantensa”. Mutta erityisesti pienen muistuttelun jälkeen mieleen 
palautuivat omiin konkreettisiin kasvatukseen liittyviin muistoihin kuuluvat 
sananlaskut. Näitä neuvojen ja ojentamisen tukena kuultuja sananlaskuja olivat 
mm. ”Tee tästä korvakoru ja laita se korvaasi”; ”Jos et ole ruusu, älä ole piikki” 
ja ”Aikuinen kaataa vettä ja lapsi lotraa siinä”. Näiden lisäksi mainittiin 
sananlaskuja, joita haastateltavat kokivat vaikeiksi tai mahdottomiksi kääntää 
suomeksi tai vähintään tarpeellisiksi selittää kantaväestöä edustavalle 
haastattelijalle. Viimeksi mainituista ilman selityksiä ulkopuoliselle täysin 
arvoitukseksi jäävä oli ”Sirwan167, veisitkö minut, jos en tulisi”. Niin voi sanoa 
henkilölle, joka pitää mahdottomana tehtävää, joka hänet on pyydetty 
tekemään. Sillä tarkoitetaan sanontaa kuvailleiden sisarusten mukaan suurin 
piirtein, että ”Yritä edes, ei siinä mitään menetä”. Yksi haastatelluista 
kommentoi erityisesti sukupuoleen liittyvien stereotypioiden lujittamiseksi 
lausuttuja sananlaskuja kuten ”Kurdimies, luja kuin nahkavyö” ja ”Kurdimies 
joko elämänsä aikana tappaa toisen miehen tai sitten se tuhoaa ton kakan 
vaimon”. Näille sananlaskuille hän pyöritteli silmiään ja sitten taas toisenlaisia 
kuten ”X on sekaisin, kuin arabin hiukset” tai edellä mainittu ”Kattila vieri ja 
löysi kantensa” hän kuvaili hauskoina ja puhetta rikastuttavina ilmaisuina. 
Sananlaskuja lähestyttiin haastatteluissa siis niiden normien ylläpitämis-, 
huumori - ja ristiriidan ratkaisu funktioiden kautta. 168 
 
Erityyppinen mutta kuitenkin arkiseen ajanviettoon liittyvä perinteen osa-alue, 
leikit ja pelit, tulivat käsitellyiksi laajemmin kuin osasin odottaa. Nauhoille 
tallentui yleisluontoisia muistoja lapsuuden leikeistä ja mainintoja aikuistenkin 
peleistä, mutta myös yksityiskohtaisia kuvauksia sääntöleikeistä.169 Aikuisten 
                                                 
167 Sirwan on iso joki. 
168 Esim. SKSÄ-K 9. 2009.; SKSÄ-K 12. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009. 
169 Esim. SKSÄ-K 3. 2009.; SKSÄ-K 25. 2009. Ks. näyte 5 liite D. s. 118. 
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ajanvietepeleihin liittyen mainittiin, että korttipelit ja erilaiset vedonlyöntipelit 
ovat – ainakin olleet aiemmin – suosittuja. Lapsuuden leikkejä muistellessaan, 
haastateltavat kertoivat leikkimisestä ”sillä mitä oli saatavilla”. Iloisten 
lapsuusmuistojen ja itse leikkien sääntöjen kuvailun ohella mukana olikin eron 
tekemistä oman nykyisen elinympäristön lasten lelukylläiseen elämään.170 
 
6.3.7 Tapakulttuuri ja ”kansanluonne” 
 
Kulttuuriin liittyy paljon muitakin asioita kuin tanssiminen ja 
juhliminen. Esimerkiksi tänään puhuin tyttäreni kanssa, että miksi 
minulla ei ole mitään (tauko) tai minun mieltäni ei askarruta se, että heti 
kun sinä tulit 18-vuotiaaksi, että haluaisit mennä tästä kodista pois ja olla 
omassa asunnossasi. On paljon asioita, jotka minä isänä, poikani 
poikana, vaimoni vaimona ja kotiäitinä ja tyttäreni tyttönä, tekevät 
omina velvoitteina, joita muualla ei näe. Eli kulttuuriin liittyy paljon 
muitakin asioita. 
SKSÄ-K 6. 2009.        
 
Kaikki haastatellut tekivät jonkinlaisia huomioita suomalaisen ja kurdilaisen 
tapakulttuurin eroista ja selittivät tapoja, joiden olettivat mahdollisesti olevan 
suomalaiselle kantaväestölle vieraita. Kysymykseni siitä, mitä haastateltavat 
pitävät erityisen kurdilaisena, kirvoitti vastauksia niin tapoihin kuin kurdien 
”kansanluonteeseenkin” liittyen. Kuten jo käsitteenmäärittelyissä nostin esiin 
”kansanluonne” on ongelmallinen käsite. Tässä yhteydessä se kuitenkin on 
osuvuudessaan ylittämätön. Haastateltavat puhuvat ”tyypillisestä kurdista” 
nimenomaan ominaisuuksien, käytöksen, asenteiden ja ajattelutapojen kautta 
siinä mielessä, että kuvattu koskee suurinta osaa kurdeista– kansaa ja heidän 
jaettua luonnettaan. Kuitenkin jatkuvasti huomioiden, ettei kaikki päde heihin 
itseensä täysin eikä muutenkaan jokaiseen kurdiin yksilönä.   
 
Tapakulttuurista esiin nostettiin ensinnäkin asioita, joiden kautta tehdään 
eksplisiittisesti arvottaen eroa suomalaiseen kulttuuriin. Suomalaisten koettu 
hiljaisuus ja sosiaalinen passiivisuus määritellään vieraaksi ja se häviää 
vertailussa oman kulttuurin vilkkaalle ja tiiviille sosiaalisen kanssakäymisen 
kulttuurille.  
                                                 
170 Esim. SKSÄ-K 14. 2009.; SKSÄ-K 17. 2009. 
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Sen takii ku mä meen Turkkiin niin ku, mä niin ku rakastan ku ihmiset 
tulee vierailulle, se on mun mielestä niin ku niin ihana asia oikeesti, 
ihmiset juttelee keskenään ja on aina niin ku joku keskustelu. Mut täällä 
Suomessa ei kukaan, ei vieraile toisiinsa, ja sit ku sä haluut mennä 
vierailulle, sä ajattelet, että ehkä toi ei haluu, et mä meen vierailulle, jos 
sellanen ihminen ei haluu, et mä tuun vierailulle, emmä mee sinne, se 
tuntuu iha oudolle mennä sellaselle ihmiselle, että ehkä he ei haluu. 
SKSÄ-K 4. 2009.  
       
Niin ja sit just tämä, tai hautajaiset tai semmoset. No, sanotaan nyt 
niinku synnyttää tai sitten on sairaana, me niinku tullaa (epäselvää). Me 
niinku koetaan, että hän ei välitä musta, jos ei tuu. Tai mä oon aina 
sanonu joilleki suomalaisille tutuille, et ”Ku mä joku päivä kuolen, mä 
en tyydy sun korttiis – sun pitää tulla hautajaisiin” (nauraa). Koska sillon 
mä tiedän, et se oikeesti [välittää]. 
 SKSÄ-K 27. 2009.        
 
Kurdilainen tiivis perheyhteys, tapa kyläillä, olla tekemisissä naapureiden 
kanssa ja kysyä tavattaessa keskustelukumppanin läheistenkin kuulumisia 
määrittyy normaaliksi hiljaisten suomalaiserakkojen tapojen rinnalla.  
Haastateltavien puheessa omat normaalit tavat ovat automaattinen osa arkea 
mutta myös tietoisesti ylläpidettävää tapakulttuuria, josta halutaan pitää kiinni. 
Eräs identiteettimerkkinä käsitelty tapakulttuurin osa-alue on kurdilainen 
vieraanvaraisuus ja anteliaisuus. Kysyin M29:ltä mitkä yksityiskohdat 
kurdikulttuurista hänen mielestään ovat sellaisia, että ne säilyvät 
tulevaisuudessa myös suomenkurdien parissa. Hän ottaa esiin juuri 
anteliaisuuden: 
 
Well ofcourse first the language. The second, I mean in kurdish culture 
you can’t count the money (naurahtaa). Especially with your friends. If 
they (omat mahdollisesti tulevaisuudessa syntyvät lapset) have friends, 
they will learn to not make a count like “There is your bill, you go” – not  
like this. I’m not gonna let my children think like this. Two friends, best 
friends, gonna have dinner and they are paying separately – our culture 
doesn’t except it like this you know. If you are so, so good friend, if you 
cannot afford one dinner for your friend, then don’t go to dinner 
together. I mean there isn’t point to go to dinner together. Ofcourse, 
some the other culture it could be “Oh, we are good friends but 
everybody has a separate bill, you know, separate life. It’s we  
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doing like this just because our personal freedom feel” or something like  
this, strange. But like I said, for my culture it doesn’t work like that.171 
  SKSÄ-K 14. 2009. 
        
M29 esittää anteliaisuuden asiana, jota ei voi erottaa kurdiudesta ja joka on 
hänelle myös henkilökohtaisesti tärkeää. Hän tekee ymmärtäväisyyttä 
osoittavan sivuhuomautuksen siitä, että muissa kulttuureissa toki voi olla 
toisenlaisia – outoja – tapoja, mutta toteaa, ettei se muuta asiaa hänen 
kulttuurinsa osalta mihinkään. Samasta aiheesta puhuessaan 
perhehaastattelussa haastatellut sisarukset päätyivät tasapainoilemaan kahden 
kulttuurin välillä. Keskustelu, joka lähti erillisten ravintolalaskujen 
kummastelusta, päättyi pohdintaan millaisissa tilanteissa erilliset laskut 
kuitenkin ehkä ovat paikallaan.172  
 
On kuitenkin tapakulttuurin osa-alueita, joihin haastateltavat suhtautuivat 
ehdottomammin. Näistä selvimmin kaikille haastateltaville yhteistä olivat 
sukupuolten välisen kanssakäymisen normit sekä vanhempien ihmisten 
kunnioittaminen. Esiaviolliset suhteet tai miesten ja naisten keskinäinen 
ystävyys muutoin kuin perheystävinä nähdään epäkurdilaisina tapoina. Myös 
mielikuva suomalaisvanhuksesta, jota lapset eivät käy vanhainkodissa 
tervehtimässä nähdään äärimmäisen vieraana. Kurdilaista on huolehtia 
vanhemmistaan. Sosiaalisissa tilanteissa vanhemmille ihmisille osoitettu 
kohteliaisuus esimerkiksi siten, että aterialle käydessä heille tarjoillaan 
ensimmäisenä, näyttäytyy asioiden oikeana järjestyksenä.173 Vanhempien 
ihmisten kunnioittamisessa on kyse kaikenkattavasta tietoisuudesta miten on 
sopivaa käyttäytyä missäkin seurassa – miten säilytetään molemminpuolinen 
kunnioitus kaikessa kanssakäymisessä ikään katsomatta. 
 
                                                 
171 No, tietenkin ensimmäisenä kieli. Toisena, meinaan, kurdikulttuurissa ei voi laskea rahojaan. Erityisesti ystävien 
kanssa. Jos heillä on ystäviä ja oppivat laskemaan, että ”Tuossa on sinun laskusi, maksa sinä.” – ei  näin. Minä en anna 
lasteni ajatella näin. Kaksi ystävää, parhaat ystävykset, menee päivälliselle ja maksavat erikseen – meidän kulttuurimme 
ei hyväksy tällaista, tiedäthän. Jos ollaan niin, niin hyviä ystäviä, jos ei ole varaa maksaa ystävälle yhtä  päivällistä, 
älkää menkö päivälliselle yhdessä. Tarkoitan, että ei ole mieltä mennä päivälliselle. Tietysti jossain toisessa kulttuurissa 
voi olla, että ”Oi, me ollaan hyviä ystäviä mutta kaikilla on erilliset laskut, tiedäthän, erilliset elämät. Me teemme näin 
yksilöllisen vapaudentunteen vuoksi.” tai jotain sellaista, outoa. Mutta kuten sanoin, meidän kulttuurimme ei toimi näin. 
(Tekijän suomennos.) 
172 SKSÄ-K 27. 2009.        
173 Esim. SKSÄ-K 9. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009.        
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Joitakin tapakulttuurin yksityiskohtia kuvailtiin etäännytetysti joko yleisesti 
ottaen väistyvinä tapoina tai omasta mielestä kyseenalaisina tapoina, joita itse 
tai oma perhe ei syystä tai toisesta koe ainakaan puhtaaksiviljeltynä omakseen. 
Tällaisena käsiteltiin esimerkiksi tapoja reagoida syntyvän lapsen sukupuoleen. 
Perheensä ainoa tytär N17 kertoo naureskellen näistä tavoista: 
 
Sit kurdilaiset tykkää saada poikii, ne rakastaa poikii. Siis, ku kurdiks 
sanotaan, et jos mies kuulee, et se on saanu pojan …--… että se tarjoo 
makeisia kaikille ja tollee, sit jos se on saanu pojan. Sit, jos saa tytön, ni 
se on sillee, että ”Ei se haittaa, ensi kerralla sitte menee paremmin” 
(nauraa) Nii ja miehet aina sanoo, että ”Sillon ku mulle kerrottii, et mä 
sain tyttären, nii se tuntu ihan siltä, ku mu kaveri oiski päättäny heittää 
kylmää vettä, jäätävää vettä”. 
 SKSÄ-K 16. 2009. 
 
Hän jatkaa kuitenkin selventäen, että tyttöjä ja poikia rakastetaan yhtälailla ja, 
että kyseessä on vain ”joku ajattelutapa”, joka ei oikein avaudu hänelle 
itselleen ja joka on muuttumassa myös hänen synnyinseudullaan. 
 
Toisaalta esiteltiin myös tapakulttuurin yksityiskohtia, jotka ovat vain erilaisia 
suhteessa suomalaisuuteen. Tällaisia mainittiin esimerkiksi vanhimman 
sisaruksen auktoriteettiasema ja naisten runsas kultakorujen käyttö etenkin 
juhlissa. Arkisena kurdiuden merkkinä nostettiin esiin ruokakulttuuri. 
Ruokaperinne on jotain, mikä on läsnä elämässä kaiken aikaa. Vaikka syödään 
myös silakoita ja perunoita, kurdien ostokset ruokakaupassa ovat pääasiassa 
erilaisia kuin kantaväestöön kuuluvilla. Kotona valmistetaan kurdiruokaa, 
jonka perustana on suomalaisten perunan, maidon ja makkaran sijaan riisi, liha 
ja runsaat mausteet. Toisinaan myös katetaan ateria kurdilaisittain lattialle.174 
Ruoka saa erityisesti mausteisuutensa kautta identiteettimerkin aseman, koska 
sen kautta syntyy jyrkkä ero suomalaisen ruoan mietoihin makuihin. On 
kurdilaista pitää voimakkaista mauista ja happamansuolaisista 
viinilehtikääryleistä.175 
 
”Kansanluonteen” kuvauksetkin perustuvat osittain siihen, että osoitettiin eroja 
suhteessa toisiin, mutta enemmän kyse oli siitä, että nostettiin esiin joko 
                                                 
174 Esim. SKSÄ-K 27. 2009.; SKSÄ-K 28. 2009. 
175 SKSÄ-K 27. 2009.; SKSÄ-K 15. 2009.        
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erityisen positiivisia ”jaettuja luonteenpiirteitä” tai kritisoitiin huonoiksi 
koettuja. ”Kurdilaista temperamenttia” esimerkiksi kuvailtiin hyvin värikkäästi. 
Esimerkiksi verraten eteläeurooppalaisiin ja vitsaillen sillä, että kurdien kautta 
Suomeen saadaan eläväisempää meininkiä.176 Toisessa perhehaastatteluista 
sisarukset päätyivät vitsailemaan kaikkein temperamenttisimman sisaruksen 
kustannuksella.177 Seuraavassa anekdootissa M29 ei suoraan kommentoi 
kurdilaista temperamenttia, mutta tulee piirtäneeksi iskevässä muodossa 
normaalin ja epänormaalin rajaa temperamenttisuuden suhteen 
 
Ah, jokes. I will tell something that’s happened in my village, about how 
much we are nejadperest, how much we are nationalist, and how we 
show it with every small detail. We have a football team…--… In my 
village there is a very, very fanatic guy, with his cousin going to Next 
city for watching them against our team (naurahtaa). …--… They went 
to stadium, and that guys cousin he’s very quiet person, it’s not like 
normal really, but he’s like too much relaxed person you know. He’s 
sitting and watching them playing. There was like score 1 and 0, Next 
City gonna win, if it’s like this. And that guy, he throws away 
everything, the change money, lighters, the last thing he just throws his 
shoes, and then he looks at his cousin just sitting an smoking like this 
(nojaa taaksepäin tuolissaan) “What are you doing!?” “I’m just 
watching” “Okay, I give you five seconds, if you don’t throw ‘till your 
shoes, I’m gonna tell them that you’re from this city!” (nauraa) “Till you 
show your id card it will be late!” (nauraa). That’s how I remember, 
because that guy he’s still alive, but seventy something years old.178 
SKSÄ-K 14. 2009.  
 
Vaikka omaisuutensa kentälle viskellyt mies kuvataan anekdootissa 
äärimmäiseksi persoonaksi – hän on “very, very fanatic” – hän on kuitenkin 
implisiittisesti lähempänä normaalia kuin liian hiljainen ja rauhallinen 
serkkunsa. Temperamenttisuutta ei pidetty varauksetta hyvänä ominaisuutena 
mutta ei huononakaan. Se näyttäytyy ensisijaisesti omaleimaisuutena. 
                                                 
176 SKSÄ-K 20. 2009.        
177 SKSÄ-K 27. 2009.        
178 Aa, vitsit. Minä kerron jotain, mikä tapahtui kylässäni, siitä miten paljon me olemme nejadperest, miten paljon me 
olemme nationalisteja, ja miten me näytämme sen pienimmissäkin yksityiskohdissa. Meillä on jalkapallojoukkue…--… 
Minun kylässäni on eräs todella  fanaattinen tyyppi, menossa serkkunsa kanssa naapurikaupunkiin katsomaan niitä 
meidän joukkuetta vastaan. …--… He menivät stadionille, ja tämän tyypin serkku hän on hyvin hiljainen ihminen, ei 
oikein normaalia oikeastaan, vaan ikään kuin liian rento ihminen, tiedäthän. Hän istuu ja katselee peliä. Tilanne on 1-0 
tai jotain, naapurikaupunki voittaa, jos näin jatkuu. Ja se tyyppi, heittää kaikki tavaransa, kolikot, sytkärit ja viimeiseksi 
kenkänsä. Sitten hän katsoo serkkuaan, joka vain istuu ja polttelee. ”Mitä sinä teet!?” ”Minä vain katselen.” ”Okei, 
minä annan sinulle viisi sekuntia, jos et heitä kaikkea aina kenkiisi asti, kerron kaikille, että olet tästä kaupungista! Kun 
näytät henkilökorttiasi on jo liian myöhäistä!” Muistan sen takia, että tuo tyyppi on yhä elossa, mutta 
seitsemänkymmentä tai jotain vanha. (Tekijän käännös.) 
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Negatiivisena siinä nähtiin äkkipikaisuus ja jääräpäisyys mutta positiivisessa 
mielessä siihen liitettiin teeskentelemättömyyden ja tinkimättömyyden 
konnotaatioita. Oman kansan yksiselitteisesti positiivisina jaettuina 
ominaisuuksina pidetään avoimuutta, suvaitsevaisuutta, sopeutuvaisuutta ja 
kykyä nauttia pienistä iloista.179  
 
6.4 Perinnesuhteet 
Yksilöllisten perinnesuhteiden pohjana oleva jaettujen asenteiden verkosto 
muodostuu diasporisen tietoisuuden ja osittain jaetun historiallisen 
kokemuksen ulottuvuuden varaan. Diasporisen tietoisuuden ilmaiseminen 
metafolkloressa sekä historiallisen kokemuksen kommunikoiminen 
kokemuskertomusten ja muun kerronnan yhteydessä käyvät vuoropuhelua, 
jonka kautta avautuu se, millaiset ovat haastateltujen yksilöllisten 
perinnesuhteiden yhteiset raamit. 
 
Seuraavissa alaluvuissa käyn ensin läpi perinnesuhteita identiteettimerkkien, 
perinteenkannattajuuden ja perheen merkityksen näkökulmista. Sen jälkeen 
puran edellä mainittujen kollektiivisen poliittisen ja henkilökohtaisen arjen 
tason tulkintoja ja näkemyksiä kansanperinteen olemukseen, tilaan ja 
funktioihin liittyen. 
 
  6.4.1 Kansanperinteet identiteettimerkkeinä 
 
Mutta kun me haluttais täällä, kun me ollaan täällä – siellä ehkä tykätään 
siitä, että mennään niinku eurooppalaiseen maailmaan ja muuta. Mut ku 
me ollaan täällä, ni me toivottais jotain, et se olis ihan alkuperältään 
niinku meidän omaa. 
 SKSÄ-K 26. 2009.      
   
Oma kansanperinne tarjoaa erityisesti nuorille kulttuurisen oman kokemuksia 
suomalaisessa kulttuuriympäristössä. Tärkeintä on kansanperinteen tunteminen 
ja ymmärtäminen – sen omistaminen. Laaja repertoaari, erityinen kompetenssi 
tai aktiivisuus esittäjänä ei ole samalla tavalla merkittävää. Esimerkiksi 
nostalginen suhde omaan lapsuuteen kuuluviin satuihin saa uutta syvyyttä, kun 
                                                 
179 Esim. SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 4. 2009 
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niitä aikuisena tulkitaan sen kautta, että niissä on jotain erilaista verrattuna 
täällä kaikkien tuntemiin tuhkimoihin ja ruususiin. Aikuisena satujen 
eurooppalaisesta satutraditiosta poikkeavat yksityiskohdat kuten erilaiset 
hedelmät, eläimet ja maisemat ovat kulttuurista pääomaa: on hienoa muistaa ja 
tietää jotain sellaista, mikä täällä on eksoottista ja tuntematonta – jotain 
omaa.180 Samanlaista kulttuurisen sisäpiiriläisyyden tuntua tarjoaa huumori, 
joka ei avaudu muille. Tämä asenne välittyy hyvin esimerkiksi siinä, miten 
N22 käsittelee ainoaksi kokonaisuutena muistamakseen kuvailemaansa satua. 
Samoin siinä, miten yhdessä haastatellut sisarukset analysoivat erästä 
kaksimielisen huumorin alalajia, jota eivät itse harjoita.181 Kummassakin 
tapauksessa tieto olemassaolosta ja ymmärtäminen ovat keskeisiä seikkoja. 
Repertoaarin suppeus tai haluttomuus aktualisoida kompetenssiaan suhteessa 
johonkin perinteen osa-alueeseen ei muuta sitä, että kyseessä ovat 
kansanperinteen sisällöt, jotka ovat heille kurdeina omia. 
 
Kulttuurisesti oman ajatus nousee keskiöön aineistossa monin tavoin. Se, että 
jokin voidaan omaksua ja kokea omana alkuperäisenä, aitona ja erilaisena 
suhteessa suomalaisuuteen ja muihin kulttuureihin, muodostaa kiinnekohtia 
kulttuuri-identiteettiin liittyvälle itsearvostukselle.  
 
No, voi vitsi kuule, kun mä – No, mua ei, mulle ei tuu tosta folklorista 
lapsuudessa, ainoastaan muistan sen, että meillä on kansallispukuja 
päällä siellä maaseudulla, mutta sitten kaupungilla piti olla ne palttoot ja 
sitten semmonen huivi (elehtii kasvojen ympärillä kuvaten huivia, joka 
jättää vain kasvot näkyviin)…--…semmoset mustat. Että muistan vaan, 
että mulla oli vaan se yks kansallispuku, mikä oli niinku yksinkertanen 
mutta se väri oli oranssi. Samettinen, oranssia ja kukkia oli siinä 
(hymyilee iloisesti). Ja mä muistan se oli menny rikki jostain (nauraa) ja 
se oli rikki kans. Ja sitten muistan kans just näitä, ku siellä kylässä 
ihmiset käytti paljon niitä vaatteita. Ja sitte ku kävivät hakemassa 
juomavettä kaivosta, ni se oli niinku jotenki niin, tämmönen hieno näky 
siel, nyt katsottuna.Värikästä siellä oli enemmänkin, että mun mielestä 
kun, vaikka siellä sai tehdä kaikki töitä kovasti ja sillai niinkun, mutta 
värikästä ja näki sitä elämää. Mutta sitten taas kaupungilla just tätä ei 
nähnyt, se oli aika suljettua. 
 SKSÄ-K 17. 2009.        
 
                                                 
180 Esim. SKSÄ-K 18. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009.        
181 SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009.    
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Tässä kurdikylissä näkyvä naisten kansallispukujen värikkyys toimii 
kontrastina islamilaisen vallankumouksen jälkeisen Iranin kaupunkien 
värittömälle pukeutumiskoodille. Kurdilainen kyläelämä värikkäine 
vaatteineen samaistuu niukkuudesta ja työntäyteisyydestä huolimatta elämään 
ja kauneuteen ikävien palttoiden ja pakollisten huivien sekä niiden 
monotonisen värityksen rinnalla. Mielikuva kurdinaisista perinteisissä 
kansallispuvuissa täydentää ja kyseenalaistaa stereotyyppistä kuvaa siitä, 
millaista Iranin alueella on. Tuokiokuva värikkäästä kulkueesta kylän kaivolle 
sanoo ”Siellä on myös kurdeja ja heidän elämäänsä ja se on jotain lisää siihen, 
mitä yleisesti tiedetään – jotain kauniimpaa ja elävämpää”. Naisten värikkäät 
kansallispuvut ovat vahva identiteettimerkki. Niiden värikkyys ja kimaltelu 
liittyvät symbolisesti ekstroverttiin kurditemperamenttiin. Samaa positiivisesti 
latautunutta erilaisuutta edustaa toinen vahva identiteettimerkki kansantanssi. 
 
Miehet ja naiset tanssivat käsi kädessä. Ja tämä tanssikin, joka on, 
kuuluu meidän kulttuuriin, se on todella hyvin vanha. Meillä on erilaisia 
tansseja. Eli se kuuluu kurdien, kurdien perinteisiin tämä tanssi. Ja 
tanssikin, tanssilla on myös omia merkkejä, viestejä. Kun meillä on 
sellaisia nopeita tanssia, on hiljaisia tansseja – silloin on erilaisia 
tansseja. Minä en ole tanssin asiantuntija mutta on todella paljon erilaisia 
tansseja. Mutta persialaisilla ei ole tansseja samanlaisia kuin meillä. 
Turkkilaisilla ei ole sama, ei ihan sama kuin meillä. On, mutta ei ole 
sama. Arabialaisilla ei ole ihan sama. Tämä kuuluu enemmän kurdin 
kansalle tämä tanssi. 
SKSÄ-K 22. 2009.        
 
Tanssi on niin elimellinen osa kulttuuria, että se muokkaa uskonnollisia tapoja 
ja koetaan jopa, että uskonnollisista tabuista voi tulla sille alisteisia. 
Esimerkiksi M37 korostaa sitä, miten uskonnolliset tabut eivät ole onnistuneet 
kahlitsemaan sitä, miten ja missä yhteyksissä kurdien kansantansseja 
tanssitaan. Näin hän asettaa kansantanssin implisiittisesti vastarinnan 
kehykseen. Hän esittää voimakkaan argumentin kurdikulttuurin 
elinvoimaisuuden puolesta kertomalla miten kurdeille tärkeä kansantanssi on 
löytänyt paikkansa ja antanut oman leimansa myös islamin harjoittamiseen.  
 
Ja nää on semmosia perinteitä, jotka on saanut omaa värinsä. Jopa 
Ramadan juhlassa, jossa muun muassa me, maailmassa yleensä vaan 
luetaan Koraania, kurdit vaan tanssivat sitä, eli tähän vähän on antanut, 
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jotain muuta väriä saanut, kurdien keskellä, kun mitä ympärillä on 
tapahtumassa. 
 SKSÄ-K 20. 2009. 
    
Valloittajien mukana tullut uskonto on tullut kurdien enemmistöuskonnoksi ja 
siten omaksi myös kurdeille. Tanssi nousee tässä kuvaamaan sitä, että kurdit 
eivät ole vain uusien kulttuuristen elementtien passiivisia vastaanottajia vaan 
aktiivisia toimijoita, jotka jotain omaksi ottaessaan lyövät siihen oman 
leimansa. Kurdilainen kansantanssi on hyvin monitasoista. Se on riehakasta 
mutta myös rauhallisempaa viihdettä tarvittaessa. Se on sekä vapaata että 
rituaalista itseilmaisua. Mutta ennen kaikkea tanssi on iloa ja voimakkaiden 
elämysten lähde. 
 
RK: But in that situation [as students, not allowed to study in their 
mother tongue, and experiencing various other forms of cultural 
oppression], what did it mean to you and your friends to dance Kurdish 
dances? 
M29: Oh, freedom! Freedom. It gave you freedom. It’s like, it’s very 
strange feeling, actually ever we haven’t been so. That’s what made that 
organization [Kurdish students dancegroup] so special, I think. That way 
we made ourselves feel better. So, everybody has a hope, and doing 
something to keep them alive, you know.182 
 SKSÄ-K 13. 2009. 
       
Myös M29 liittää tanssin implisiittisesti vastarintaan vapauden käsitteen kautta. 
Tanssi näyttäytyy voimavarana ja toimintamahdollisuutena tilanteessa, jossa 
kulttuurista vapautta vastaan on hyökätty. Tanssi on jotain, mikä on kurdeille 
potentiaalisesti läsnä kaikkialla. Se kuuluu itsestään selvänä osana juhliin ja 
tanssitaidotonkin opettelee edes muutaman askeleen omiin häihinsä. Tanssia 
voi kuitenkin myös ex tempore yksin tai muutaman ystävän kanssa missä ja 
milloin vain.183 
 
                                                 
182 RK: Mutta siinä tilanteessa [opiskelijoina, jotka eivät saaneet opiskella omalla äidinkielellään ja jotka kokivat 
kulttuuriaan eri tavoin tukahdutettavan], mitä kurditanssien tanssiminen teille merkitsi? M29: Oi, vapautta! Vapautta. 
Se antoi vapauden. Se on, se on todella outo tunne, itse asiassa koskaan emme olleet tunteneet niin. Se teki siitä 
yhdistyksestä [kurdiopiskelijoiden tanssiryhmä] niin erityisen, mielestäni. Sillä tavoin paransimme oloamme. Niin 
kaikilla oli toivoa ja tekivät jotain pysyäkseen elossa, tiedäthän. (Tekijän suomennos.) 
183 Esim. SKSÄ-K 3. 2009.; SKSÄ-K 15. 2009.; SKSÄ-K 24. 2009.        
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Kurdilainen kansantanssi on se folkloren osa-alueista, joka haastatteluissa 
esitettiin useimmin identiteettimerkkinä. Tanssi on jotain, joka liittyy jokaisen 
kurdin elämään, vaikka tanssimiseen koetaankin olevan harmillisen vähän 
tilaisuuksia diasporassa Suomessa verrattuna paikkoihin, joissa asuu enemmän 
kurdeja.184 N22 kiinnittää yksilöidentiteettinsä etniseen - ja alueidentiteettiinsä 
metafolkloren kautta puhuessaan kansantanssista: 
 
Sanotaan näin, että, et tietyn alueen kurdeilla on hyvä tanssikorva ja 
hyvä tanssi, niin ku se rytmi on veressä sanotaan näin, että sitä mä oon 
kuullu. Ja just meidän, ku me ollaan D:stä, nii sanotaan, että ”D:laiset 
tanssii jopa tuulen” …--… et tää on ihan tämmönen sanonta, mitä siellä 
alueella sanotaan, et ne tanssii semmosestaki äänestä. Ja, et ne on niin ku 
niin helppoja nousemaan tanssimaan ja ne osaa tanssia. Et mäkin oon 
sellanen (nauraa).  
 SKSÄ-K 11. 2009.        
 
Se, mitä N22 puhuu veljiensä suhteellisesta tanssitaidottomuudesta, tekee tästä 
vielä korostuneemmin oman identiteetin kommentointia. Vaikka hänen 
veljensä kuuluvat yhtälailla heihin, joilla pitäisi olla rytmi veressä ja hyvä 
tanssikorva, hän on kuitenkin se jonka kohdalla sananlasku vasta oikeasti 
toteutuu, koska hän on toteuttanut tätä oletettua potentiaalia opettelemalla 
tanssimaan ja tanssimalla aina tilaisuuden tullen.185  Oma kompetenssi ja 
aktiivisuus perinteenkannattajana tulevat positiivisesti arvotetuiksi.  
 
Oman toiminnan ja asenteen ohella esiin nousee kuitenkin myös perheen 
vaikutus. Perhe tarjoaa ilmapiirin ja esimerkin, jonka seuraaminen sitten on 
persoonallisista ominaisuuksista ja omasta aktiivisuudesta kiinni. Mutta 
perheen vaikutus tulee arvioiduksi merkittävänä – kompetenssin kehittyminen 
ja aktiivisen asenteen omaksuminen on helpompaa, kun voi ponnistaa perheen 
tarjoamalta vankalta pohjalta. 
 
Ei oo mitenkään yksinkertaista tanssia, se on vaikee, ja (tauko) en tiiä. Ja 
ainakin meiän veljen lapsi, nii isä jo tanssittaa sitä jo nyt, et se on niin 
ku, se oppii jo kuuntelemaan musiikkia jo nyt, ja sit sen ikänen mun 
kaverin lapsi niin se on ihan tällee niin ku (jähmettyy paikalleen kädet 
rinnalla) ei se osaa ees heiluu vielä musiikin tahdissa. Ne on hyvin 
                                                 
184 SKSÄ-K 11. 2009.        
185 SKSÄ-K 11. 2009.        
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pieniä vielä, ne on alle vuoden ikäset nää lapset, mut se on se ero miten 
tää perhe tavallaan ponnistaa niin ku sitä toista siihe. 
SKSÄ-K 11. 2009.  
       
Hän ilmaisee suoraan, että aikoo itse toteuttaa samaa mallia omien tulevien 
lastensa kanssa. Suhde kansantanssiperinteeseen näyttäytyy aktiivisena. 
Perinteen elämä ja kuolema eivät ole hallitsematon ilmiö vaan jotain, mihin 
omalla aktiivisuudella pyritään vaikuttamaan. Tästä välittyy positiivinen ja 
arvostava asenne sekä identiteettimerkkinä (”kurdit tanssii kaikkialla”; 
”tärkeintä on just nää vitsit ja tanssi”) että omaan olemukseen kuuluvana 
(tanssikorva) näyttäytyvään kansantanssiin. Vertailu siihen, että kaikissa 
perheissä ei samaa ilmapiiriä ja esimerkkiä ole, ilmaisee arvostusta itse 
toteutettua aktiivista mallia kohtaan ja implikoi kritiikkiä passiivisempia 
perinteenkannattajia kohtaan.  
 
Tanssin rooli omassa elämässä oli erilainen eri haastatelluille. Tanssitaito 
vaihtelee ja yksi tanssii vain äärimmäisen harvoin juhlissa, jos silloinkaan, kun 
toinen taas saattaa pistää tanssiksi yksinäänkin.186 Kerrottuaan ensin miten 
kurdien tanssihulluus on johtanut sellaisiinkin ylilyönteihin, että suositun 
laulajan Siwan Prewerin konsertissa osa yleisöstä meinasi ryhtyä tanssimaan 
traagisen Halabjan laulun aikana, M37 kertoi kurdeille tyypillisenä esitetystä 
”carpe diem”- hengestä187 eräänlaisen ääriesimerkin oman elämänsä varrelta: 
 
Mutta kurdit yleensä ovat lauluun ja tanssiin hyvin hulluina. Mä itse, 
kun olin sissinä, muistan – mun ensimmäisen kulttuurishokin mä olen 
saanut kurdeilta enkä Suomesta – ja tää on musta hauska. Mä olen just 
pari päivää ollut sissi, me mentiin, siinä parissa päivässä me vain 
käveltiin koko matka. Siinä, yhden vuorokauden aikana jatkuvasti satoi, 
eli kakskymmentäneljä tuntia vain oli sadetta, ei ollut mitään 
mahdollisuutta pysähtyä. Eli me oltiin erittäin väsyneitä, lähdettiin, 
saavuttiin jonnekin paikkaan, kylään, jossa heillä oli aika iso hevostalli. 
Sitten me yövyttiin siinä hevostallissa. Ja sen yön, kun me saatiin sinne 
joku tauko (epäselvä), niin sitten sissit rupesivat tanssimaan (tekee 
kädellä huivin pyörittämisen elettä) ja laulamaan (huvittuneen 
ihmetyksen ilmeitä kertoessa) mä olin ihan shokissa, että ”Nää ovat 
hulluja!” Ei tässä, ei tässä sateessa voi tanssia! Ei niin pitkää kävelyn 
jälkeen! Ja he ovat kävelleet kolme viikkoa. Ja sitten ne, vaan heillä oli 
                                                 
186 Esim. SKSÄ-K 3. 2009.; SKSÄ-K 24. 2009.        
187 Esim. SKSÄ-K 11. 2009.  
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viis kymmenen minuuttia aikaa, ne rupesivat tanssimaan.(tauko) Ja 
yleensä nytkin, jos jotain pientäkin tapahtuu, jotain pieni ilon hetki on, 
niin sitten ihmiset tanssivat… Ja se johtuu taas, kun tarinoissa ei koskaan 
ollut onnellista loppua, niin kurdit ovat oppineet, sen myötä, ottamaan 
irti ilo heti jokaisesta hetkestä, mikä heille on sallittu, ja ne sen tekevät 
tosiaan. 
 SKSÄ-K 20. 2009.        
 
Tässä M37 kansantanssi tulee esiin vahvana identiteettimerkkinä liittyen 
kurdeihin ryhmänä. Itsensä hän esittää implisiittisesti vähemmän 
”tanssihulluna” kurdina. Hän ei lukeudu niihin, jotka olisivat lähdössä 
Halabjan laulun kaltaisen kappaleen tahdissa tanssimaan ja hän koki 
”kulttuurishokkina” sissien tanssin karuissa oloissa. M37 käyttää 
kansantanssista kertomista oman yksilöidentiteetin suhteuttamiseen kurdien 
ryhmäidentiteettiin samoin kuin N22:kin mutta päätyy päinvastaiseen 
tulokseen – hänen kohdallaan stereotypia tanssihulluudesta ei pidä paikkaansa. 
Kansantanssin olemusta identiteettimerkkinä hän ei kiistä vaan nostaa ilmiön 
korkeammalle abstraktiotasolle ja esittää tanssihulluuden liittyväksi yleiseen 
kurdien taipumukseen ja tottumukseen ottaa ilo irti aina kuin mahdollista.  
 
Tanssin, kansallispukujen, huumorin ja tarinoiden lisäksi laajemmin 
identiteettimerkkeinä aineistossa käsiteltiin muun muassa lauluperinnettä, 
ruokaa ja joitakin tapakulttuurin erityispiirteitä kuten jo edellä luvussa 6.3. käy 
ilmi. Myös muita asioita nousi eri haastatteluissa esiin identiteettimerkkeinä. 
Esimerkiksi yhteishaastatteluna haastatellut sisarukset keskustelevat erilaisten 
fraasien funktioista, ja siitä miten he itse suhtautuvat niiden käyttöön. Osa 
fraaseista tulee arvioiduksi positiivisesti ja muodostuu identiteettimerkiksi – he 
tuottavat yhdessä käsitystä kauniista kurdilaisesta tavasta puhua. Tapa 
puhutella läheisiä hellittelynimin ja toisaalta erityisesti vanhempia ihmisiä niin, 
että nimen eteen liitetään aina jokin kohtelias määre ”täti, neiti, rouva…” 
nousevat esiin omalle kulttuurille ominaiseksi tulkitun kohteliaisuuden ja 
lämmön symboleiksi. Omaa kieltä ja puhetapaa kuvataan runollisemmaksi ja 
lempeämmäksi verrattuna muihin.188  
 
                                                 
188 SKSÄ-K 25. 2009. Myös SKSÄ-K 16. 2009.       
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Vertaaminen, voimaantuminen ja niihin yhteydessä oleva kulttuurisen oman 
kokemus muodostavat ytimen kansanperinteen käytölle identiteettimerkkeinä. 
Aiheet, jotka nousevat identiteettimerkeiksi ja näkökulmat niihin määrittyvät 
oman perinteenkannattajuuden kokemusten kautta. Seuraavassa alaluvussa 
siirrytään niiden tarkastelemiseen. 
 
6.4.2. Suomessa asuvat kurdit perinteenkannattajina 
Kaikkien haastateltujen välillä ja myös nuorten joukossa suhteessa toisiinsa on 
suurta variaatiota siinä millaiseksi he kuvailevat kompetenssinsa 
perinteenkannattajina ja millainen rooli erilaisilla kansanperinteen sisällöillä on 
heidän muistoissaan ja arjessaan. Kaikki lapsina kurdialueilta lähteneet 
haastatellut käsittelivät itseään paljon passiivisen perinteenkannattajan roolissa. 
He kaikki olivat olleet satujen ja muiden tarinoiden yleisöä. Vaikka kaikki 
eivät välttämättä muistaneet satuja ja tarinoita paljon tai tarkasti, he muistivat 
kerrontatilanteiden tunnelman ja kertomusten hengen: opettavaisuuden, 
jännittävyyden ja hauskuuden. He myös puhuivat itsestään vanhempiensa 
kasvatuspuheen kohteina ja siinä roolissa sananlaskujen ymmärtäjinä.189 Kaikki 
he puhuivat myös lapsuutensa leikeistä. Nyt aikuisina heistä on tullut 
passiivisia (leikki)perinteenkannattajia, jotka eivät enää pelaa ja leiki samoin 
kuin lapsina mutta pystyivät kuitenkin yksityiskohtaisesti haastatteluissa 
kuvailemaan pihaleikkien ja pelien sääntöjä.190 Haastatteluissa osa heistä tuotti 
itsensä myös aktiivisina perinteenkannattajina, kuitenkin tietyin varauksin 
liittyen koettuun tietojen suhteelliseen vähyyteen.  
 
Lapsina kurdialueilta lähteneet kokivat kompetenssinsa perinteenkannattajina 
heikoksi tai ainakin verrattuna vanhempiin polviin tai aikuiseksi kurdialueilla 
kasvaneisiin ikätovereihinsa huomattavasti heikommaksi. Jo se, että he ovat 
kasvaneet erossa kurdialueiden kulttuuriympäristöstä määrittää 
mahdollisuuksia ymmärtää, omaksua ja ylläpitää kansanperinteen sisältöjä. 
N21, joka oli vasta nelivuotias muuttaessaan Suomeen, kuvailee omaa kahden 
kulttuurin väliin putoamisen tuottamaa ulkopuolisuuttaan arkisen kulttuurisen 
kompetenssin puutteiden kautta. Hän kuvailee olevansa ”ihan pihalla kaikesta” 
                                                 
189 Esim. SKSÄ-K 9. 2009.; SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 17. 2009.        
190 SKSÄ-K 3. 2009.; SKSÄ-K 25. 2009.; SKSÄ-K 12. 2009. 
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matkustaessaan kurdialueilla, koska kokee, ettei ”osaa tehdä puoliakaan niit 
juttuja”. Oma tottumattomuus liittyen arkisessa vuorovaikutuksessa 
merkittävään pienfolkloreen kuten tervehtimistilanteisiin ja 
kohteliaisuusfraaseihin synnyttää tilanteita, joissa hän huomaa tahtomattaan 
käyttäytyneensä epäsovinnaisesti.191 Kaikkiaan perinnetekstien kunnollisen 
omaksumisen ja ymmärtämisen katsotaan edellyttävän elämistä oikeassa 
kulttuuriympäristössä: 
 
Et vaik mä ymmärtäisin niitä, ni mä en osaa sanoo niitä eteenpäin, 
puuttuu se kyseinen ympäristö. 
SKSÄ-K 11. 2009. 
       
Aikuiseksi kurdialueilla varttuneet olivat ennen diasporaan lähtöään ehtineet 
kehittää vankemman äidinkielen taidon sekä sisäistää synnyinseutujensa 
kulttuurimaiseman ja tavat. Riippumatta siitä millaiseksi he kokivat 
kompetenssinsa perinteenkannattajina, heillä oli lapsiin verrattuna vankempi 
pohja kompetenssin rakentamiselle. Heiltä oikea ympäristö ei puutu vaan he 
kantavat sitä mukanaan muistoissaan.  
 
Siinä missä lapsena lähteneillä tietojen ja taitojen puutteet 
perinteenkannattajina palautuivat olosuhteisiin, aikuisena lähteneet selittivät 
mahdollista tanssitaidottomuuttaan tai vähäisiä kertojanlahjojaan yksilöllisillä 
tekijöillä. Eli vaikka heillä ei erityistä kompetenssia perinteenkannattajina 
olisikaan omasta mielestään, heillä kuitenkin olisi ollut potentiaalia sen 
kehittämiseen, mutta jokin omaan elämään tai persoonaan liittyvä asia vain on 
vaikuttanut niin, että toisin on käynyt. Osalla tämä potentiaali on tietenkin 
aktualisoitunut, ja he tuottavat itsensä haastatteluissa kompetentteina ja 
aktiivisinakin perinteenkannattajina.192 He ovat ehtineet kokea 
kansanperinnettään kotimaassa laaja-alaisesti. Lapsina kurdialueilta 
lähteneiden synnyinmaahan paikantuvat muistot kansanperinteestä liittyvät 
lähinnä lapsille läheisiin leikkeihin ja satuihin. Aikuiseksi siellä varttuneilla 
taas on runsaasti kotimaahan paikantuvia muistoja myös perinteen muilta osa-
alueilta.  
                                                 
191 SKSÄ-K 27. 2009.        
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Lapsuus- ja nuoruusmuistoja kerratessaan esimerkiksi M37 esittää hyvin 
moniin kansanperinteen osa-alueisiin liittyviä kokemuskertomuksia 
kansanperinteen yleisönä olemisesta perheen ja kyläyhteisön piirissä. Hän 
kertoo agraariseen elämänpiiriin kuuluneista työ- ja juhlaperinteistä; kiertävistä 
(puoli)ammattilaisista laulajista ja tarinankertojista sekä omista sukulaisistaan 
perinteenkannattajina.193 Vastaavista kokemuksista kertovat vaihtelevissa 
määrin kaikki aikuisiksi kurdialueilla varttuneet. Haastattelun aikana M37 
tuottaa itsensä perinteen arkisena asiantuntijana näiden kokemuskertomuksien 
kautta. Hän vaikuttaa hahmottavan luontevasti oman osallisuutensa kulttuuriin 
asiantuntijuuden perustana. Tämä on huomion arvoista, koska se ei kaikkien 
haastateltavien puheessa ole itsestäänselvyys. Osalla haastatelluista arkisen 
kompetenssin sijaan korostuu ammatillisen asiantuntijuuden tarve suhteessa 
kansanperinteeseen. Maallikoiden muistaminen ja osaaminen ovat toissijaisia 
ja kansanperinne käsitetään ensisijaisesti ammattilaisten tai muuten 
ansioituneiden asiantuntijoiden tietämisen ja suojelun kohteena. Arkista 
kompetenssia – omaa ja muiden – ollaan taipuvaisia epäilemään ja 
vähättelemään.194 Kansanperinteelle ja sen sisältämälle kurdien omalle 
historialle kaivattaisiin tutkijankammion, painetun sanan ja kovien kansien 
suojelusta.195  
 
6.4.3 Kertomuksia ja identiteettityötä haastatteluissa 
Oma aktiivinen perinteenkannattajuus, sekä täällä että kurdialueilla 
varttuneiden joukossa, liitettiin useimmiten tiettyihin perinteen osa-alueisiin: 
tanssiin, vitseihin, satuihin ja ruokaperinteeseen. Tätä selittää osaksi niihin 
liittyvä identiteettimerkkien ulottuvuus, jota käsiteltiin edellisessä luvussa. 
Osittain on kyse elämäntapojen ja ympäröivän yhteisön erilaisuudesta 
verrattuna elämään kurdialueilla.  
 
Eli sitten diwanissa, eli diwan huoneessa ihmiset kokoontuvat. Sitä 
kestää montakin tuntia. Eli on ollut niin, että heti illallisen jälkeen on 
                                                                                                                                                                  
192 Esim. SKSÄ-K 7. 2009.; SKSÄ-K 8. 2009.        
193 SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009. 
194 Esim. SKSÄ-K 6. 2009.; SKSÄ-K 22. 2009. 
195 Esim. SKSÄ-K 20. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009. 
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istuttu ja sitten hänelle on tuotu teetä ja kaikkea muuta syötävää ja hän 
on kertonut. Ja sitten välillä taas juotu teetä ja sitten tupakoitu ja jotkut 
on puoleen yöhön saakka näitä, on kertonut, on kestänyt. Ja sitten jotkut 
eivät ole lopettaneet sitä tarinaa. Mun äidin enolla oli semmonen tapa, 
että hän kerto yhden tarinan, joka kesti monta päivää ja sitten monena 
päivänä aina piti tehdä, piti tehdä hänelle hyvää ruokaa ja sitten oli aina 
vieraita, koska yleensä kaikki kyläläiset tulivat sinne – oli välillä 20 
henkilöä siellä kuuntelemassa ja heille pitää tehdä ruokaa ja tunnelmaa.  
SKSÄ-K 19. 2009.         
 
Tällaiset kokoontumiset ja kyläilyt, jotka tarjoaisivat tilaisuuksia ja 
motivaatiota kertoa pitkiä tarinoita eivät kuulu haastateltavien elämään täällä. 
Arjen kanssakäyminen ystävien ja tuttavien kanssa tarjoaa kuitenkin 
tilaisuuksia pienfolkloren kuten vitsien esittämiseen.196 Perhepiirissä taas 
tarjoutuu tilaisuuksia sadunkerrontaan. Esimerkiksi M21 kertoo saaneensa siitä 
pikkusisarustensa ansiosta runsaasti kokemusta: 
 
Me nukuttiin niin ku samas huonees, ni sit tää pikkunen oli aina, et 
”Kerro meille jotai satuu, kerro meille jotai satuu” ”Noo, okei mä keksin 
teille jotai…Olipa kerran kananen ja sitten hiiri…” …--…Aina, aina 
illalla mä kerroin niille satuja, mä keksin, yritin keksii päästä koko ajan, 
joskus tyhmii joskus hyvii, joskus pitkii tosi pitkii. 
SKSÄ-K 4. 2009.     
   
Sepittäessään satuja hän ammensi oman lapsuutensa satujen henkilögalleriasta 
ja juonikuvioista. Hän kertoo ensin yrittäneensä kertoa lempeämpiä satuja 
mutta pikkusisarusten kasvettua siirtyneensä jännittävämpiin tarinoihin eli 
ilmeisesti toistamaan uskollisemmin juonikuvioita omien muistojensa saduista: 
 
Se oli tällee ”No nii! Nyt sä vasta kerrot näitä oikeit tarinoit, mitä meiän 
äiti on kertonu meille joskus!” mä olin ”No, mistä sä tiedä?” ”No mun 
isä ainaki kerto mulle jotai tollasta.” (nauraa) 
SKSÄ-K 4. 2009.        
 
Kertomusten esittämisen itselleen luontevaksi kokevilla lapsena Suomeen 
muuttaneilla kurdeilla on siis potentiaalia tilaisuuden tullen kertoa satuja 
sellaisina kuin itse ovat niitä kuulleet. Tilaisuuksia tarjoavat ennen omien 
lasten saamista omat pikkusisarukset ja muut tutut lapset. 
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Harvatkin kokemukset ja suppeakin repertoaari tarjoavat vankkoja kiinnekohtia 
suhteessa omaan kansanperinteeseen. Kuten edellä jo mainittiin, esimerkiksi 
N22 määritteli kompetenssinsa perinteenkannattajana nimenomaan suhteessa 
aikuiseksi kurdialueilla varttuneisiin ja totesi sen huomattavasti heikommaksi 
johtuen fyysisistä olosuhteista – oikean ympäristön puuttumisesta. Hän muun 
muassa kuvaa kurdialueilta pois muuttamisensa konkreettisena erkanemisena 
saduista ja sanoo ”Ne on tavallaan jääny sit sinne ne tarinat”197. Aivan kaikki ei 
ole kuitenkaan jäänyt sinne: 
 
Mutta niit tarinoiden sisältöä mä muistan, koska ne oli jotenki niin, et me 
oltiin niin mukana siinä, et hyvin niin ku melkein silmät laitettiin kiinni 
ja kuviteltiin yleensä miten se menee. Että niitä mä muistan. Ja yhen mä 
oon opetellu ulkoo, jota mä itekin viel kerron eteenpäin. Et se on niin, sit 
se on ainoo oikeestaan mitä mä osaan ja voisko sanoo hassuin, mitä en 
varmaan sanois ääneen aikuisten kuullen (naurahtaa). Et semmonen niin 
ku hyvin, ehkä monet muutkin tietää, se on semmonen ku ”Hiiren ja 
muurahaisen avioituminen” (nauraa) 
SKSÄ-K 11. 2009. 
       
Pienen suostuttelun jälkeen N22 ryhtyy kertomaan satua. Hän orientoi kuulijan 
vastaanottamaan mieleensä painuneen eläinsadun nimenomaan sukupuolten 
välisten suhteiden näkökulmasta – hän korostaa sitä, miten satu sisältää 
runsaasti streotypioita kurdilaisten miesten ja naisten käyttäytymisestä, 
rooleista ja avioelämästä. Hän kertoo sadun fragmentaarisena 
juonitiivistelmänä ja sisällyttää kerrontaan runsaasti omia arvioitaan tarinan 
sisällöstä ja sen herättämistä tunteista. Hän ilmaisee selvästi oman kriittisen 
kantansa sadussa välittyviin stereotypioihin ensimmäisessä ja kolmannessa 
arviojaksossa, joissa hän kommentoi sitä miten naisen ruumiillinen kuritus ja 
miesten kahvilassa istuminen esitetään itsestäänselvyytenä. Muissa 
arviojaksoissa hän pohtii sitä miksi hän pitää tarinasta ja miksi juuri tämä tarina 
on jäänyt hänelle mieleen. Arviot muodostavat mielenkiintoisen jännitteen 
sentimentaalisen ja kriittisen suhtautumisen välille. Toisaalta hän arvottaa 
tarinaa voimakkaan positiivisesti nostalgian kautta: 
 
                                                                                                                                                                  
196 Esim. SKSÄ-K 12. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009.       
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Että ku ne on pienimmät mun serkut, tota pienet pojat, ni kysyy vaan, et 
”Eksä osaa mitään tarinoita?” tai cîrokeja, ei mul tuu mitään muuta 
mieleen ku tää. Mä voin keksii ite paljo fiksumman mutta se ei tunnu 
samalta todellakaan, ku tää on osa mun lapsuutta. …--… Nyt pari vuotta 
sitten ainaki kyllä tuli kerran lausuttuu tää muutamille lapsille ja, siit ne 
tykkää, et ”Vau, ihanks oikeesti! Voi vitsit, onpa hyvä!”.  
SKSÄ-K 11. 2009. 
 
Satu oli itselle lapsena hauskaa viihdettä ja nyt sitä on mukavaa kertoa 
eteenpäin sukulaislapsille. Siihen liittyy voimakas mielikuva siitä, että kyseessä 
on ”osa omaa lapsuutta” – se on jotain mitä ei voi noin vain korvata 
sepittämällä jotain uutta.  
 
Toisaalta sadussa tiivistyy omasta kulttuurista stereotypioita, joihin hän 
suhtautuu kriittisesti. Kaikkein ilmaisuvoimaisimmaksi nousee 
silmienpyörityksellä höystetty painokas nopea välihuomautus ”Come on”198 
kommenttina siihen, kun hiiri lähettää miehensä kahvilaan lähtiessään pyykille. 
Lopulta arvio muodostuu moniulotteiseksi stereotypioiden kritiikin ylittäväksi 
stereotypioiden ja todellisuuden suhteen arvioinniksi, kun hän ohimennen 
huomauttaa miten vaimon kantaminen sadun loppupuolella voidaan lukea 
symbolisena viittauksena siihen, että aiemmat synkeämmät stereotypiat vaimon 
kurittamisesta ja miesten kahviloissa lojumisesta eivät ole koko totuus 
avioliitosta ja parisuhteista kurdien parissa: 
 
Et tää on jännä, et täs on niin ku tää vielä kantaminen tässä vaiheessa, 
mun mielestä tää on hyvin, et siin on pien tasapaino siinä (hymyilee)  
SKSÄ-K 11. 2009. 
 
N22 sadunkerronnassa suullinen kansanperinne toimii – esteettisen elämyksen 
lisäksi – identiteettityön välineenä. Sadun sisällön ja toisaalta siihen liittyvän 
henkilökohtaisen tunnelatauksen arvioinnissa hän esiintyy aktiivisena 
subjektina suhteessa omaksi kokemaansa suulliseen kansanperinteeseen. Hän ei 
ole vain yleisöä, joka on kuullut sadun lapsena – hän on yksi sadun 
”omistajista”, koska se on osa hänen lapsuuttaan. Hän on myös kantaaottava 
                                                                                                                                                                  
197 SKSÄ-K 11. 2009. 
198 SKSÄ-K 11. 2009. 
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kertoja, joka kykenee tunnistamaan sadun välittämiä stereotypioita ja arvottaa 
niitä. 
 
Vastaavien juonitiivistelmien ja enemmän tai vähemmän eheiden kertomusten 
esittämisen yhteydessä eri haastateltavat toteuttivat samanlaista identiteettityötä 
kuin N22 yllä esitetyssä esimerkissä.199 Laajemman kertomusrepertoaarin 
omaava M37 esimerkiksi kytkee kertomiinsa satuihin, kokemuskertomuksiin ja 
historiallisten tarinoiden juonitiivistelmiin lukuisia erilaisia tulkintoja, joiden 
kautta hän haastattelussa tuottaa itsensä sekä kansanperinteen tavallisena 
tuntijana ja ymmärtäjänä että kansansa tulkkina. Punaisena lankana on 
tarinoiden vetoavuuden selittäminen tunnetasolla sekä kansanperinteen viestien 
tulkitseminen.  
 
Isä yleensä kertoi Hasanin [Hasan û Aze] 13 eri sävyllä, koska tarina on 
semmonen koskettava, jopa voi sanoa, että tarinan kertominen on 
koskettavampi kuin Mem û Zîn, koska Mem û Zîn näyttää vähän 
kaukaalta olevan. Mutta tää on semmoinen, joka tapahtui melkein, 
vähintään kerran vuodessa alueella, että rikas nainen ja köyhä poika 
yrittivät tutustua ja sitten se ei ylleensä sovi maisemaan.  
  SKSÄ-K 19. 2009. 
       
M37 tulkitsee sosiaalista todellisuutta ja historiaa tarinoiden taustalla. Hän 
tuottaa haastattelupuheessaan kansanperinteestä näkemyksen, jossa toisaalta 
keskiössä on perinteen elämyksellisyys ja tunteisiin vetoavuus ja toisaalta sen 
luonne kumuloituvana viisautena ja todellisuuden peilinä.  
 
Mem û Zîn on täys traaginen. Mem û Zîn on se vielä, esimerkiksi se, että 
se kertoo, sen toinen puoli on se, että se kertoo kurdien keskenäisten 
tämmösten kateellisuutta toista kohtaan. 
SKSÄ-K 20. 2009. 
 
Tarinoiden kautta hän voi kohdistaa kritiikkiä oman ryhmänsä negatiivisia 
stereotyyppisiä ominaisuuksia kohtaan kuten yllä olevassa lainauksessa. 
Ensisijaista on kuitenkin niiden näkeminen ainoana keinona säilyttää oman 
                                                 
199 Esim. SKSÄ-K 26. 2009.; SKSÄ-K 13. 2009.        
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kansansa kulttuuria ja historiaa, mikä tuottaa voimakkaan positiivisen 
latauksen asennoitumisessa tarinoita kohtaan.200 
 
Yleiseltä sosiaalisen todellisuuden tasolta henkilökohtaiselle tasolle 
siirryttäessä kansanperinteen elämykselliset ulottuvuudet tarjoavat 
mahdollisuuksia työstää oman elämän tapahtumia. M37 on monipuolisesti 
tulkitseva ja runsaasti selittävä kertoja. Hän yhdisti sekä 
kokemuskertomuksiinsa että muuhun kerrontaansa aina kertojiin, 
kerrontatilanteisiin, tunteisiin ja merkityksiin liittyviä eksplisiittisiä tietoja ja 
tulkintoja. Tiivis esimerkki, jossa on jotain kaikista edellä mainituista vie 
syvälle M37 henkilökohtaiseen historiaan: 
 
Cîrok taas on ihan suomennettuna tarua ja niitä lapsuusmaailmassa 
muistan paljon, että mun äidin enolla – äidin eno oli semmonen 
kansankertoja – ja aina kun oltiin hänen kotona tai hän oli meillä kotona, 
niin oltiin ihan innoissaan hänen kertomistaan näistä cîrokeista – näistä 
taruista, koska ne tarut olivat aika, joskus hyvin jännittäviä. Ja ne oli 
yhtä jännittäviä, kun vois sanoa, että nää Harry Potterit tänä päivänä. 
Muistan yhden hänen taruista, jossa puhuttiin siitä että mies lähtee 
kiertueelle ja sitten hän jää metsään. Ja metsässä hän törmää karhuun, 
kettuun ja suteen ja sitten leijonaan. Yleensä kettu on kaikkein 
semmonen kiertu, joka yrittää, yleensä yrittää ja (tauko) Ja sitten se on 
aika pelottava tarina. Sitten viistoista vuotiaana, kun mä lähdin pakoon 
niin siellä vuorissa mä olin eksyksissä ja törmäsin semmosen paikkaan 
mis oli vanha asumaton  romahtanu talo ja mä yövyin siellä. Ja kun se 
oli metsän keskellä, tuli sitä mieleen just sitä tarinaa, että kohta tulee 
kettu ja karhu ja susi ja mun pitää niiden keskellä taistella, koska vielä 
oli tarinat niin nuoria suhteessa…  
SKSÄ-K 19. 2009. 
 
Sekoittamalla fragmentaarisen kuvauksen eläinsadusta kokemuskertomukseen, 
jossa jännittävien satujen muisto on läsnä oman elämän dramaattisessa 
pakenemiskokemuksessa. Tähän lyhyeen ja katkelmalliseen kertomukseen 
M37 sisältyy vahva tunnelataus, joka syntyy dramaattisesta jännitteestä M37 
lapsuuden iloisen innostuksen ja hänen oman lapsuutensa hyvin dramaattisen 
lopun välille. Alussa kuvailtu tarina liittyy lapsuusmuistoihin ja yhdessäoloon 
sukulaisten kanssa – tarinoiden jännittävyys tuottaa vain innostusta. Lopussa 
M37 on saman tarinan ja muiden jännittävien tarinoiden kanssa yksin 
                                                 
200 SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009. Myös esim. SKSÄ-K 5. 2009.; SKSÄ-K 22. 2009. 
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pelottavassa ympäristössä ja fiktion jännitys sekoittuu todelliseen pelkoon. 
Tapahtumahetkellä M37 on vasta 15-vuotias ja yksin pimeässä. Lapsuuden 
jännittävät tarinat ovat tuoreessa muistissa ja antavat hahmon pelolle, joka 
pakenemiseen ja sitä seuraavaan tulevaisuuteen liittyy. Kertomuksessa M37 
tuottaa oman lapsuutensa dramaattisen lopun kansanperinteen ja 
kerrontatilanteiden tunnelatauksen kuvailun kautta. 
 
Kumuloituneen viisauden ulottuvuus henkilökohtaisella tasolla liittyy 
kansanperinteen käyttöön kasvatuksessa. Kuvatessaan itseään sadunkertojana 
M37 esittää itsensä viihdyttäjänä, kasvattajana ja lasten päivärytmiä 
rakentavana vanhempana. Suhde suulliseen kerrontaan ja satutraditioon 
näyttäytyy mutkattomana – hän sekä muistaa satuja että skeeman hallinnan 
pohjalta tuottaa uusia. Satujen ja sadunkerronnan käsittelyssä M37 tuottaa 
haastattelun aikana itsensä kompetenttina perinteenkannattajana. Punaisena 
lankana satutradition käsittelyssä ovat satuja kuuntelevan lapsen ja kertovan 
aikuisen tunteet sekä perinteen jatkumo. Oma kompetenssi kertovana 
perinteenkannattajana on suoraa seurausta muistoista, joissa itse on yleisönä. 
 
Jatkumon hahmottuminen puheessa vaikuttaa perustelevan myös luottamusta 
kansanperinteen säilymiseen. M37 suhtautuu luontevasti siihen, että 
kertoessaan lapsilleen satuja hän maustaa niitä niin, että ”he tietävät, että 
mennään täällä eikä siellä”. Samoin bend û baw laulujen yleisönä hän tietää, 
että elämäntavan muutos hävittää joitakin esitystilanteita mutta toisaalta hän on 
kuullut lauluja nykypäivänä ja nykypäivästä. 
 
Niin ne lauloivat keskenään tätä bend û bawta, että toinen heitti ja toinen 
vastasi, toinen heitti ja toinen… se oli aika mukavaa, mukavaa ja sitten 
niin ku ne oli nykypäivän lauluja ja kertoivat tästä päivästä – aika 
enemmän. 
SKSÄ-K 19. 2009. 
 
Jatkumon kokemus tuottaa luottamusta, joka kuuluu taustalla myös silloin, kun 
M37 kommentoi kansanperinteen säilymiseen kohdistuvia uhkia ja joidenkin 
perinteiden kuolemaa. Punaisena lankana on kokemus siitä, että arki voittaa 
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lopulta – ihmiset pitävät kiinni omastaan, vaikka sitten muuttuneessa 
nykyaikaisessa muodossa. 
 
 6.4.4 Perheen merkitys 
Perhe on usein ainoa uudessa asuinmaassa jatkuvasti läsnä oleva perinteen 
välittämisen ja ylläpitämisen mahdollistava yhteisö. Aikuisena kurdialueilta 
lähteneiden joukossa eroja perinnesuhteissa vaikuttaakin jonkin verran 
selittävän se, ovatko he perheellisiä vai eivät. Yksin teini-ikäisinä tai nuorina 
aikuisina kurdialueilta lähteneet ja perheettöminä pysyneet ovat enemmän 
irrallaan kurdikulttuurista omassa arjessaan kuin lapsilleen tarinoita kertovat ja 
kasvattavia sananlaskuja käyttävät vanhemmat. Oman perheen parissa 
tarjoutuu tilaisuuksia olla yleisönä ja omaksua perinteen esittäjän rooleja.201  
Esimerkiksi kun M37 haastattelupuheessaan tuottaa itsensä perinteen 
esittäjänä, kyse on sadunkertojana ja vitsailijana olemisesta arkisessa 
vuorovaikutuksessa läheisten kanssa. Hän vitsailee perheelleen ja kertoo 
omasta lapsuudestaan tuttuja tai itse sepittämiään satuja lapsilleen.202 
Toistaiseksi lapseton mutta naimisissa oleva M29 pystyy ottamaan perheessään 
tarinankertojan roolin suhteessa ei-kurdilaiseen vaimoonsa ja kertomaan tälle 
kokemuskertomuksia ja kurditarinoita.203 Esimerkiksi perheettömällä M34 taas 
ei ole samalla tavalla jatkuvasti yleisöä tarjolla, joten kansanperinteen läsnäolo 
hänen arjessaan painottuu enemmän musiikkiin, lauluun ja tanssiin, joita voi 
harjoittaa yksinkin. Tarinoiden suhteen hän yleisön puutteessa on toistaiseksi 
passiivisempi perinteenkannattaja. Mummolta omaksuttu ”rikas kansio” 
tarinoita on hänellä aktiivisen sisällön reflektoinnin kohteena, mutta yleisön 
puutteessa ei aktualisoidu kerrotuksi perinteeksi vaan jää toistaiseksi oman 
sisäisen maailman varastoon odottamaan.204  
 
Aineistossa nousi monessa yhteydessä esiin perheen merkitys siinä, miten 
kurdilaiseksi lapsena tänne muuttanut tai täällä syntynyt kasvaa. Kuitenkin 
koetaan, että perhe voi kasvattaa henkilön kulttuurista kompetenssia vain 
tiettyyn pisteeseen asti. Suomalaisen kulttuuriympäristön vaikutus ja 
                                                 
201 Esim. SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 16. 2009. 
202 SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009. 
203 SKSÄ-K 13. 2009.        
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kurdialueiden kulttuuriympäristön puute johtaa siihen, että täällä varttuvien 
kurdien kompetenssi ei voi kehittyä sittenkään aivan sellaiseksi kuin 
kurdialueilla.205 
 
Äidinkielen taitotaso on merkittävä tekijä siinä millaiseksi perinnesuhde 
muotoutuu sillä puutteet äidinkielen hallinnassa vaikeuttavat perinnetekstien 
ymmärtämistä ja omaksumista. Kieltä tärkeämmäksi nousi kuitenkin nuorten 
joukossa se onko lähipiirissä nyt ja aiemmin ollut aktiivisia 
perinteenkannattajia vai ei. Muistot satujen ja muiden tarinoiden 
kuuntelemisesta; lapsuuden leikeistä; tanssimaan oppimisesta ja vanhempien 
kasvatuksen tukena käyttämistä sananlaskuista muodostavat mahdollisuuden 
tuottaa ja kokea itseään kompetenttina perinteenkannattajana. Esimerkiksi 
edellä esimerkeissä esiintynyt N22 kokee tietävänsä ja osaavansa vanhempiinsa 
ja kurdialueilla aikuiseksi asti varttuneisiin ikätovereihinsa verrattuna ”ei 
puolen puoliakaan”. Kuitenkin hän on aktiivisesti panostanut esimerkiksi 
tanssin opettelemiseen ja tuottaa itsensä haastattelun aikana myös 
(sadun)kertojana sekä sananlaskujen taitajana.206  
 
Perhe on kiinnekohta, johon yhdistetään perinteiden katoamisesta syyllistävää 
ajattelua ja toisaalta mahdollisuus kantaa vastuuta perinteiden säilymisestä. 
Perhe on siis sekä uhka että mahdollisuus kansanperinteelle. Esimerkiksi N22 
häilyy toiveikkaan ja epäilevän asenteen välillä, mitä tulee perinteen säilymisen 
odotuksiin.  
 
Ja ne on hyvin sellaisia, mmm, aarteita, jotka häviää, koska meit ei 
muistuteta niistä. Nimenomaan mun täytyis tietää enemmän niistä. Mun 
veljet ei tiedä, mä, mun veljen kaverit ei tiedä, että (tauko) meiän lapset 
tulee tietämään viel vähemmän, jos minä en niille sano. 
SKSÄ-K 12. 2009 
 
Nimenomaan hänen oma roolinsa perinteenkannattajana korostuu. Hän nostaa 
esiin tarpeen tietää kansanperinteestä ja toisaalta esittää nykytilanteen siinä 
valossa, että perinne ei välity ja tietoa ei ole. Hän ei kuitenkaan lue itseään 
                                                                                                                                                                  
204 SKSÄ-K 23. 2009.; SKSÄ-K 24. 2009.        
205 Esim. SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 27. 2009.        
206 SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 12. 2009.             
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niihin, jotka eivät tiedä mitään. Se, että hänen täytyisi tietää enemmän, viittaa 
siihen, että hän kuitenkin nykyiselläänkin kokee tietävänsä sentään jotain. 
Tulevaisuuden yllä leijuu kuitenkin negatiivisten odotusten varjo ”lapset tulee 
tietämään viel vähemmän”. Mutta negatiiviset odotukset eivät toteudu 
vääjäämättä vaan ovat konditionaalissa, ”jos minä en sano” sisältää 
implisiittisenä mahdollisuuden ”jos minä sanonkin”.  
 
Perheenjäsenten ryhmä- ja parihaastatteluissa tulee esiin, millaisia konkreettisia 
toisten muistin tukemisen; yhteisen tarinoiden rekonstruoinnin sekä perinteiden 
merkitysten, alkuperän yms. pohdinnan mahdollisuuksia yhdessä muisteltaessa 
ja kerrottaessa avautuu:  
 
N27: No, viimeks nyt ku olin Irakissa ni siellä oli just semmosesta 
kummitustarinasta siis, sit tää on ollu ihan tosi, että siel on ollu saman 
talon… 
N21: (pyörittelee silmiään ja nyökyttelee, N27 ja N24 alkavat nauraa) 
N27: Samassa talossa on ollu kauheesti semmosta, et siel on aina nähty 
niinku joku menee (näyttää kädellään nopean liikkeen) siis semmonen… 
Jotain… 
N21: Hahmoja… 
N27: Niin.  
N24: Vilahdus. 
N27: Tietää, että joku meni mut ku kääntyy ni ei o mitään, ja sit pitkän 
aikaa on ollu tälleen näin, ni sit joku niistä – yleensä meil sanotaan, et 
kummitukset, ni tulee lapsen näkyviin, että… 
N24: Lapset näkee (nyökyttelee). 
N27: …vanhemmat harvemmin näkee. Ja sitte jo, aika usein niinku ne 
menee sit, että niistä tulee ihan hulluja, koska kaikki ei välttämättä usko 
siihen, ja nää on – niinku kerrotaan, että nää on tosi tarinoita ja tossa, tää 
kummitustarina, mitä mä kerron ni se on (nauraa)… 
N24: Nii (naurahtaa)? 
N27: …ollu, siis siinä talossa on ollu kummituksii aikasemmin, ne on 
lähteny pois ne edelliset asukkaat ne ei oo kestäny sitä. Sit on ollu toinen 
perhe, sit on tullu tää mun enon, mmm, vaimon vanhemmat on muuttanu 
sinne ja sitte joku päivä, sit nää on koko ajan nähny jonku vilauksen ja 
muuta, ni joku kerta – olikohan nii, että se kummitus oli tarttunu sen 
tytön jalkaan kiinni 
N24: Siis jonku pikkutytön? 
N27: Se ei oo ollu ihan pieni tyttö mut kuitenkin… 
N24: Joo. 
N27: …ni sit se on kaatunu ja ne on vissiin nähny sen mut se ei oo 
onneks tullu hulluks, mut sit ne on siitä niinku lähteny kans pois. Et niitä 
on aika paljon näit tämmösii. 
SKSÄ-K 25. 2009. 
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Sisarukset määrittävät aiheen käsittelyn sävyä ilmein, elein ja naurulla. He 
tukevat tarinan käynnistämistä tarjoamalla erilaisia vaihtoehtoja kuvailla 
kummituksia ja osallistuvat sen eteenpäin kuljettamiseen kysymyksin. Yllä 
esitetyn tarinan kertomisesta käynnistyy keskustelujakso, joka kulkee 
kummituksiin uskomisen pohdinnasta sen selvittämiseen, että he puhuvat 
djinneistä, jotka uskomusolentoina ovat eri asia kuin kummitukset 
länsimaisessa mielessä. Keskustelu kulkee omalla painollaan suojelevista 
amuleteista kertomisen kautta takaisin sen selvittämiseen, mitä djinnit 
varsinaisesti ovat.207 Tämä yhteisön tarjoama muistin tuki ja aiheiden valinnan 
ja käsittelyn sävyn ohjaus oli myös aineiston tuottamisen kannalta hyvin 
hedelmällistä. Sama perinteen ylläpitämisen ja välittämisen kannalta yhtälailla 
hedelmällinen kerronnan ja keskustelun kehys on täällä välittömämmin ja 
useammin saatavilla lähinnä heillä, joilla on täällä perhettä.  
 
Perhe ei tietenkään ole ainoa mahdollinen yhteisö, jossa perinnettä voi kuulla ja 
ylläpitää. Todellisuus Suomessa asuvalle kurdinuorelle on kuitenkin tämä: 
 
No, mul on, mul on, no mul on Turkin kurdeja itse asiassa aika vähän 
[kavereina]. Jos kattoo mua ku, mul on aika paljon Irakin kurdilaisii, 
Afganistanista, somaleit on paljo frendei, sit kiinalaisii on viel paljo, sit 
thaimaalaisii… 
SKSÄ-K 4. 2009. 
 
Joten perheen varassa on todella paljon. Diasporassa oman ryhmän kesken 
syntyy moninaisia transnationaalejakin verkostoja, mutta päivittäisessä 
arkisessa vuorovaikutuksessa monikulttuuriset yhteydet ja oma asema 
lähtömaan ja nykyisen asuinmaan välissä dominoivat. Perhe on käytännössä 
ainoa jatkuvasti tarjoutuva perinteen ylläpitämisen ja välittämisen kehys. 
 
Perinteiden ylläpitäminen ja välittäminen seuraavalle sukupolvelle nähdään 
tahtokysymyksenä. Eri perheiden välille eroja tuottaa se, miten vanhemmat 
suhtautuvat tehtäväänsä kulttuuriperinnön välittäjinä. Esimerkiksi N17 puhuu 
ihmisten omasta halusta kaiken avaimena: 
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Kyl mä uskon, et jos ihmiset oikeesti haluu opettaa lapsellee se, että 
mikä kurdikulttuuri on, ni kyl se pystyy, jos vaa ihminen haluu. Jotkut 
vaa ei huolehdi, ei pidä sitä tärkeenä. Must se on tosi tärkee, koska 
ihmisen identiteetti rakentuu kulttuurissa. 
SKSÄ-K 16. 2009. 
 
N17 antaa ymmärtää, että oikea halu johtaa automaattisesti oikeaan, kulttuurin 
välittymisen ja kulttuuria omaksuvan yksilön kannalta positiiviseen, 
lopputulokseen. N17 ilmaisee selvästi, että asia on tärkeä ja perustelee 
näkemyksensä vetoamalla eheän identiteetin tavoitteeseen, jota oman 
kulttuurin omaksuminen edesauttaa. Oman kulttuurin välittäminen lapsille on 
N17 argumentin valossa ehdottomasti oikein toimimista. Ihmiset jotka eivät 
huolehdi oman kulttuurin välittämisestä lapsilleen eivätkä pidä sitä tärkeänä, 
esiintyvät kommentissa valitettavana tosiseikkana. Implisiittinen viesti 
tämänsuuntaisen asenteen ja toiminnan vääryydestä on yhtä selkeä kuin 
eksplisiittisesti ilmaistu oma kulttuurin ylläpitämistä tärkeänä pitävä asenne.  
 
Perhe näyttäytyy kehyksenä, johon kulminoituvat sekä mahdollisuudet että 
uhat, joita omaan kulttuuriin, kieleen ja kansanperinteisiin uusissa 
asuinympäristöissä kohdistuu. Jos perheen sisällä on oikeaa tahtoa, 
kulttuurimyönteinen asenne ja aktiivisuutta, kulttuuri välittyy myös tuleville 
polville.208 
 
6.4.5 Kansanperinne kollektiivisesti ja poliittisesti tulkittuna 
Diasporinen tietoisuus muodosti kaikkia haastateltuja ikään kuin ympäröivän ja 
yhdistävän pinnan, jonka läpi he katselivat kansanperinnettään. Riippumatta 
siitä, millaisia yksilöllisiä perinnesuhteita he kommunikoivat, he kuitenkin 
kaikki tulkitsivat kansanperinnettä ja sen tulevaisuutta diasporan syiden, 
nykytodellisuuden, vaikutusten ja tulevaisuuden näkökulmasta. Diasporan syyt 
eli koettu poliittinen, kulttuurinen ja kielellinen sorto nähdään itsestään selvästi 
kansanperinteisiin vaikuttaneena tekijänä, joka ensinnäkin hävittää 
kansanperinnettä mutta toisaalta myös muokkaa sitä. Kuten näkyy tästä, miten 
                                                                                                                                                                  
207 SKSÄ-K 25. 2009.        
208 Myös esim. SKSÄ-K 6. 2009. 
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lapsena perheenyhdistämisprosessin myötä Suomeen tullut N17 ja toisaalta 
yksin nuorena aikuisena tänne kiintiöpakolaisena päätynyt M37 esittävät saman 
tulkinnan tragedian keskeisyydestä kurdien tarinaperinteessä: 
 
Kurdilaiset tarinat on tosi surullisii, kaikki mitä mä niin ku, mä oon 
kuullu, koska ei, mu mielestä kurdilaiset ei o niin ku nähny paljo iloo, et 
ois pitäny niin ku, et niis, kaikki tarinat on tosi tosi tosi surullisii. Tosi, et 
näkyy ainaki historia siin, näis kaikis tarinois. 
SKSÄ-K 15. 2009.        
 
Tavallaan johtuu siitä, kun kurdien tarina ei vielä pääty mihinkään 
onnelliseen lopputulokseen niin sitten nää laulutkaan eivät missään lopu. 
Esimerkiks Hollywood elokuvissa ja myös Bollywoodissa niin kaikki 
tarinat loppuvat onnelliseen loppuun, koska sekä USA että Intia ovat 
itsenäisiä valtioita ja he ovat itsenäisiä yhteiskuntia.  
SKSÄ-K 20. 2009. 
 
Kansanperinteen sisällöt toimivat tässä nimenomaisessa esimerkissä 
eräänlaisena kaksisuuntaisena symbolisena perusteluna: tragedian keskeisyys 
tarinaperinteessä selittyy kansan traagisella historialla ja tarinaperinteen 
traagisuus todistaa historian traagisuuden. 
 
Kollektiivisella ja poliittisella tasolla tulkinnan ja argumentoinnin rungon 
muodostavat diasporiseen tietoisuuteen linkittyvät näkemykset kansanperinteen 
olemuksesta, tilasta ja funktioista. Näkemykset välittyvät vastauksina 
kysymyksiin: Mitä kansanperinne on? Miksi se on tullut sellaiseksi ja mitä sille 
tapahtuu? Mihin sitä käytetään?  
 
Kansanperinteen olemukseen liittyen haastatellut piirsivät vahvaa 
yhtäläisyysmerkkiä kurdien kansanperinteen ja kurdien historian välille.  
 
No, me pystymme tehdä, noo kato – esim. Rostam û Zalo muistetaan. 
Rostam û Zalo, joka oli kun me sanotaan pahlamani (tekee eleen 
kuvaten isoa lihaksikasta miestä) hän voimakas ja voi taistella satojen 
ihmisten kanssa. Eli iranilaisessa kirjallisuudessa on, mutta he sanovat 
hän on ollut iranilainen ei kertaakaan ollut kurdi. No hän, yleisesti 
tiedetään, elikkä hänen syntymäpaikka ollut Zabun tai Kirmanshah 
kurdialueilta, se on. Kuka kirjoitti historiankirjoja? Se joka oli hallitsija 
ja voitti.  
SKSÄ-K 23. 2009.        
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Voittajien historia on siis kirjoitettu mutta kyseenalaistettavissa. Historialliset 
tarinat, ja kansanperinne ylipäätään, nähdään historiallisen ja kulttuurisen 
tiedon varastona. Sen kautta nähdään mahdolliseksi tehdä näkyväksi historiaa, 
jonka valloittajat ovat yrittäneet vaieta ja tukahduttaa kuoliaaksi.209 
Kansanperinteen sisältämä historiallinen tieto ymmärretään monitasoisesti. On 
konkreettisia historiallisia tarinoita; historiallisia tarinoita, jotka ovat keränneet 
matkalla ”mausteita” sekä kaikkien perinnetekstien sisältämät tiedot miljööstä, 
elämäntavoista ja yhteiskunnasta.210  
 
Kun käsitellään kansojen perinteistä laulua, ja jos tavallaan sanotaan, 
että ruumiin avataan ne, niistä löydetään todella faktoja, jotka kuvailevat 
näiden kansojen sosiaalista ja poliittista asemaa. 
SKSÄ-K 6. 2009.        
 
Tähän tietovarastoon kohdistuu kaksi voimakkailla tunteilla ladattua tulkintaa. 
Se nähdään kauniina ja rikkaana mutta vakavasti katoamisvaaran alaisena. 
Yhtenä konkreettisena selityksenä uhkaavalle katoamiselle esitetään, että 
kurdikansan enemmistön parissa luku- ja kirjoitustaito on lähtenyt yleistymään 
vasta parin edellisen vuosikymmenen aikana. Todetaan, että kansanperinne 
katoaa, koska kurdeilla ei ole ollut mahdollisuutta säilyttää sitä kirjoitetussa 
muodossa. Selitys kytkeytyy diasporiseen tietoisuuteen, jonka myötä luku- ja 
kirjoitustaidottomuudesta tulee symboli historialliselle ja poliittiselle 
todellisuudelle, jossa kurdit on eri tavoin eri puolilla asuinalueitaan 
marginalisoitu koulutukseen ja muuhun yhteiskunnalliseen toimintaan nähden. 
Kurdeihin ja kurdikieleen kohdistetut sortotoimet ovat johtaneet luku- ja 
kirjoitustaidottomuuteen ja ylläpitäneet niitä. Näiden taitojen puute taas on 
johtanut välillisenä syynä siihen, että suullista kansanperinnettä ei ole voitu 
kirjoittaa ylös. Kansanperinteen katoamisen varsinaiseksi syyksi nousee siis 
koettu sorto.211  
 
N28 liittää selitykseen mukaan suullisen kansanperinteen kirjoitetun sanan 
elinkaarta lyhyemmäksi kuvaamansa elinkaaren, jossa uusia tarinoita kyllä 
sepitetään mutta samalla vanhat tarinat katoavat aina hautaan viimeisten 
                                                 
209 Esim. SKSÄ-K 23. 2009.; SKSÄ-K 22. 2009.  
210 Esim. SKSÄ-K 22. 2009.; SKSÄ-K 23. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009. 
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taitajiensa mukana.212  M53 kehittelee alla olevassa puheenvuorossaan ajatusta 
koetun sorron perinteen säilyttämisen mahdollisuuksia kaventavasta 
ulottuvuudesta pidemmälle viittaamalla suoriin esteisiin ”perinteen 
palvelemisen” tiellä: 
 
Ja jos ajatellaan sitä, että ne henkilöt, jotka tavallaan pystyisivät palvella 
tätä perinnettä, he eivät edes kykene, eivät saa tehdä mitään. Kuten minä 
itse, minä olen rakastunut tähän, mutta en saa mahdollisuutta tehdä työtä 
sen eteen. Miten tulevaisuudessa ihmiset voisivat tehdä, kun tämä on 
ihan kuin auringon alla oleva jää, joka sulaa joka päivä? Jos meilläkin 
olisi oma maa, oma paikka, jossa voisivat nämä asiantuntijat tehdä työtä 
sen eteen, ihan varmasti voisimme joskus tulevaisuudessa nähdä, että 
tämä meillä on ja meillä on annettavana. 
SKSÄ-K 6. 2009.        
 
 
Sorron välilliset vaikutukset, esimerkiksi puutteina luku- ja kirjoitustaidossa, 
eivät kosketa kaikkia. Lainauksessa mainitut ”henkilöt, jotka voisivat palvella 
perinnettä” kyllä omaisivat riittävät tiedot ja taidot, mutta mahdollisuuksia 
tarttua työhön ei ole. Metafora perinteestä auringon alla sulavana jäänä 
korostaa sitä, miten akuutista tilanteesta on kyse perinteen katoamisvaaran 
suhteen. Diasporinen tietoisuus ilmenee ongelman, perinteen palvelemisen 
estymisen, tunnistamisessa ja siinä, mikä tarjoutuu ratkaisuksi. M53 katsoo, 
että esteet poistuisivat, jos kurdeilla olisi oma maa. Oman maan hallitsijat 
mahdollistaisivat asiantuntijoiden työn perinteen eteen. Asiantuntijoiden työn 
kautta perinne ei vain pelastuisi itselle nautittavaksi vaan se olisi jotain, mitä 
kurdit voisivat antaa maailmalle. M53 implikoi puheenvuorossaan asennetta, 
jossa jännitteenä on yhtäaikainen perinteiden katoamisen pelko rinnastettuna 
siihen, miten oma rikas kansanperinne kuitenkin on vahva kulttuurisen 
itsetunnon lähde ja sellaisena jollain tasolla pysyväksi oletettu. Koska 
asiantuntijoiden työhön ei ole nyt mahdollisuuksia, perinne pysyy ikään kuin 
piilossa. Jos työtä olisi mahdollista aktiivisesti tehdä, perinne voitaisiin 
huomata asiana, joka kurdeilla on omistuksessaan, kuten M53 asian ilmaisee 
”nähdä, että tämä meillä on”.213 Omintakeiset perinteet nousevat muidenkin 
haastateltujen puheissa esiin siinä merkityksessä, että ne murentavat 
                                                                                                                                                                  
211 Esim. SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 21. 2009. 
212 SKSÄ-K 26. 2009. 
213 SKSÄ-K 6. 2009.        
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kurdialueita hallinnoivien valtioiden valtakulttuurien näennäistä hegemoniaa. 
Ne tekevät kurdit ”näkyviksi” naapurikansojensa rinnalla eli ovat kurdien oma 
panos kulttuurimaisemaan – jotain annettavaa. Omat kansanperinteet 
täydentävät ja monipuolistavat kuvaa kurdialueita ympäröivästä laajemmasta 
kulttuuripiiristä. 214  
 
Aikuisina tänne muuttaneilla on omakohtaista kokemusta siitä, miten erilaiset 
olosuhteiden ja elämäntapojen muutokset kurdialueilla ovat vaikuttaneet 
kansanperinteeseen. Erityisesti vanhat tarinat ja niiden kerrontatilanteet 
nähdään häviäjinä ihmisten muuttuneiden olosuhteiden ja ajanviettotapojen 
edessä. Esimerkiksi vielä M37 eläessä isänkodissaan illanvietot diwaneissa 
olivat tavallisia, mutta nykyään ulkopuoliset vaikutteet ovat kurdialueillakin 
”tulleet hävittämään kaikkia hyviä perinteitä” ja tv-showt ovat 
”kansanperinteen vihollinen numero yksi”.215 Luku- ja kirjoitustaidon 
yleistyminen, elinkeinorakenteiden muutokset, televisioiden kyliin saapuminen 
ja (puoli)ammattilaisten kertojien väheneminen nousevat esiin tekijöinä, jotka 
vaikuttavat diasporan ja sen syiden rinnalla ja yhteydessä niihin.  
 
Että ne, jotka ovat kertoneet kaikki on kuolleet. Ja sitten nykypäivän 
(tauko) ja toisaalta tää talouselämä vaikuttaa niin, että Iranissa pitää 
taistella hampain ja kynsin omaa elintaso ylläpitämiseksi – ihmisillä ei 
ole yhtä paljon aikaa kuten ennen, että ne kertoisivat, kerääntyisivät. 
ennen oli niin, että maanviljelijöillä ei ollut mitään tekemistä talvisin. 
Nää kaikki ovat talven vietto aikaa, eli talven harrastuksia vois näin 
sanoa. Mutta nykyään ei ole sitä aikaa, koska talvella tehdään muita töitä 
saadakseen, saadakseen perheen elättämään. 
SKSÄ-K 19. 2009. 
 
Tässä näkyvä kansanperinteen ja sen elinolosuhteiden kokonaisvaltaisen 
muutoksen näkökulma on siis aikuiseksi kurdialueilla varttuneilla 
voimakkaammin tulkinnoissaan mukana216 kuin sieltä lapsena lähteneillä, jotka 
keskittyvät itsensä ja muiden diasporassa kasvaneiden nuorten kohdalla 
tapahtuviin kansanperinteen välittymisen katkoksiin ja haasteisiin.217  
 
                                                 
214 Esim. SKSÄ-K 17. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009. 
215 SKSÄ-K 19. 2009. 
216 Esim. SKSÄ-K 14. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009. 
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Esimerkiksi M37 kohdalla kansanperinteen paikantamisessa ja sen 
elinmahdollisuuksien arvioinnissa toistuvat toki samansuuntaiset tulkinnat kuin 
vaikkapa edellä N22:lla – molemmat katsovat, että perinne tarvitsee tietynlaista 
ympäristöä ja yhteisöjä elääkseen. Erona heidän ja muiden aikuiseksi 
kurdialueilla varttuneiden tai sieltä lapsena lähteneiden välillä on 
henkilökohtaisen kokemuksen ulottuvuus. Aikuisena kurdialueilta muuttaneet 
voivat käsitellä muutosta omakohtaisen kokemuskerronnan kautta. Tämä 
tuottaa erilaisen näkökulman siihen, mitkä kansanperinteet kenties säilyvät ja 
missä muodossa ja mitkä taas katoavat. Siinä missä N22 hahmottaa 
vaa’ankieliaseman siinä, miten aktiivisesti kurdit yksilöinä toimivat perinteen 
välittämisessä ylipäätään, M37 taas arvioi perinteiden säilymistä genreittain ja 
ilmiöittäin suhteessa ympäröiviin olosuhteisiin. Molemmat hahmottavat 
taustalla yksilöä suurempien vaikuttajien – elämäntapojen ja elinympäristöjen 
muutos, politiikka, diaspora jne. – selittävän voiman, mutta N22 painottaa 
tulkinnoissaan yksilöitä sekä yksilöiden aktiivista toimintaa ja M37 taas 
pitäytyy kollektiivisemmalla tasolla.218  
 
Käsitellessään eroja oman lapsuuden ja nykypäivän välillä M37 puhuu muun 
muassa newrozin kasvaneesta merkityksestä ja Mem û Zîn tarinan 
laajentuneesta levikistä. Hän myös huomioi sen, että uusia lauluja ja tarinoita 
syntyy myös uudemmista sankareista – esimerkiksi poliittisista johtajista.219 
Newrozin kasvanut merkitys ja kehittyminen kansallisjuhlaksi sekä Mem û 
Zînin koko kansan suuren kertomuksen suuntaan kehittyvä status ovat 
konkreettisia esimerkkejä siitä, miten historia ja politiikka ovat toimineet 
kansanperinteen muokkaajina. Abstraktimmalla tasolla diasporaan ja sen syihin  
kytkeytyvään kansanperinteen muokkautumiseen liittyen aineistosta nousee 
esiin kaksi kollektiivisten tarpeiden tyydyttämiseen liittyvää tulkintaa. 
Ensinnäkin katsotaan, että kansantarinoihin ei ole ainoastaan tallennettu 
tosiasiallista historiaa vaan tarinoissa fakta, fiktio ja niiden yhdistelmät 
heijastavat historian vaikutuksia kansan mielialoihin. 
 
                                                                                                                                                                  
217 Esim. SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 27. 2009.        
218 SKSÄ-K 11. 2009.;  SKSÄ-K 12. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009.           
219 SKSÄ-K 19. 2009. 
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Muuten meillä oli paljon vihollisia – eli arabi kun tuli (näyttää käsillään 
vihollisten aallon etenemisen) arabin niemeltä, turkkilaiset Kaukaasiasta 
kun tulivat sinne alueelle tuhat vuotta sitten – eli he aina halusi 
assimiloida ihmisiä ja etninen puhdistus tehdä. No, sen takia se syntyi 
paljon [sankari]tarinoita eli eläneet meidän ajatuksissa. Ajattelimme 
”Oo, mekin ollaan vahvoja”, vaikka meillä ei ollut aseita.  
SKSÄ-K 23. 2009. 
        
Tulkitaan siis historiassa kärsityn sorron luoneen tarpeen tuottaa 
voimaannuttavaa kertomusperinnettä. Kertomukset nähdään selviytymisen 
apuna – lähteenä, josta ammentaa voimaa ja itseluottamusta. Toinen tulkinta 
liittyy myös kansanperinteen kollektiiviseen funktioon selviytymiskeinona. 
Voiman lähteen ohella kansanperinne käsitetään keinoksi kääntää ajatukset 
pois koko kansaa koskevista murheellisista olosuhteista: 
 
Meillä on sellainen tanssimisen halu ja vitsien, et me tavallaan peitetään 
kaikki murheet sillä ehkä tahallisesti niin ku halutaan kauaks niistä. Et 
mä oon ainaki kurdeja ihan aikuisia ja muita, mitä oon aina kyläs 
toisiamme nähny, niin vitsit tulee heti päällimmäisenä. Kerrotaan mitä 
on sattunu ittensä kohalla, kerrotaan mitä ollaan puhuttu, vitsejä näin 
eteenpäin kerrotaan, että tulee sitä naurua ja se on se pointti. 
SKSÄ-K 12. 2009. 
 
Erityisesti juuri tanssi, huumori ja musiikki nähdään reaktioina ympäröivään 
todellisuuteen. Diasporisen tietoisuuden kautta tarkasteltuna ne ovat 
kollektiivisesti käytettyjä välineitä purkaa, peittää ja torjua historiallisen ja 
poliittisen tilanteen mukanaan tuomaa kollektiivista murhetta. Tämä 
kansanperinteen funktio kollektiivisena selviytymiskeinona rinnastuu – ja 
mahdollisesti loogisena konstruktiona perustuu – kokemukselle 
kansanperinteestä yksilötason selviytymiskeinona. Katsotaan, että 
kollektiivisesti tehdään samaa kuin yksilötasolla laulettaessa kuolemasta, 
rakkaudesta ja muista suuria tunteita liikuttavista asioista. Kansanperinne 
tarjoaa vapautta ja valmiita muotoja ilmaista sosiaalisesti hyväksyttävällä ja 
ymmärrettävällä tavalla sekä jaettuja että yksilöllisiä tunteita. Esimerkiksi 
laulaminen ja musiikinkuuntelu, jotka tulkinnoissa rinnastuvat psykoterapiaan 
ja kriisiapuun220, liitetään yksilön selviytymiseen toisaalta yksin tarvitsematta 
                                                 
220 Esim. SKSÄ-K 5. 2009.; SKSÄ-K 7. 2009.        
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”sotkea toisten päätä” 221 omilla murheilla. Toisaalta laulun avulla selviydytään 
yhteydessä toisiin, jotka toimivat yleisönä tai kanssalaulajina.222  
 
Erilaisten kokemuskertomusten ja muun kerronnan kautta välittyvällä oman 
arjen tasolla diasporiseen tietoisuuteen liittyvät tulkinnat saavat rinnalleen 
kuvauksia omasta historiallisesta kokemuksesta – osallistumisesta, 
kuuntelemisesta, esiintymisestä. Aineistossa haastatellut muistelevat omia 
kokemuksiaan kansanperinteestä. Aihetta käsitellään kuitenkin myös 
tulevaisuuteen suuntautuen kokemusten sijaan odotuksina siitä, mitä 
tulevaisuudessa tullaan kokemaan. 
 
Esimerkiksi M29 paikantaa suulliseen kansanperinteeseen liittyviä tekstejä 
Suomessa lähinnä vain itseensä. Hän näkee itsensä ja ikätoverinsa viimeisenä 
ikäpolvena, joka kuuli varmasti ja runsaasti tarinoita. Hän toteaa, että ihmiset 
ovat menettämässä kielen ohella kulttuurin ja elämäntavan ja uusi sukupolvi 
”ei kuule tarinoita keneltäkään”. Mutta sitten kuitenkin täydellisen katoamisen 
ennustus lieventyy, kun hän kertoo muistavansa itse tarinoita ja toteaa, että 
kulttuurin ylläpitäminen tulee hänen lapsilleen olevan vaikeampaa – siis ei 
kuitenkaan mahdotonta. Yleisellä tasolla M29 ilmaisee eksplisiittisesti 
pessimististä asennetta kansanperinteen elinmahdollisuuksiin liittyen mutta 
henkilökohtaisella tasolla puhuessaan implikoi paljon optimistisempaa 
asennetta. Tämä ilmenee hänen suunnitelmistaan kertoa tuleville lapsille 
samoja tarinoita, joita on itse lapsena kuullut. Suullinen kansanperinne 
paikantuu Suomessa siis tavallaan tulevaisuuteen – aikaan, kun hänellä on syy 
muuttua passiivisesta muistajasta aktiiviseksi kertojaksi. Implisiittisesti välittyy 
luottavainen suhde omiin tietoihin ja taitoihin mutta eksplisiittisissä 
kommenteissa hän taas esittää väitteitä liian vähäisistä tiedoista omaan 
kulttuuriin liittyen ja epäilyksiä siitä miten paljon mahtaa saada kahden 
kulttuurin välissä elämään tuleville lapsilleen välitettyä omaa kulttuurista 
pääomaansa.223 
 
                                                 
221 SKSÄ-K 23. 2009.        
222 SKSÄ-K 7. 2009.; SKSÄ-K 23. 2009. 
223 SKSÄ-K 13. 2009.; SKSÄ-K 14. 2009.        
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Diasporassa eläminen tuottaa kokemuksen kahden kulttuurin välissä 
tasapainoilusta, mikä erityisesti lapsina synnyinseuduiltaan lähteneillä tuottaa 
kaksisuuntaista ulkopuolisuuden tunnetta. Suhteessa kansanperinteeseen se 
hankaloittaa oman kompetenssin kehittymistä ja toisaalta synnyttää nostalgisen 
kaipuun johonkin omaan ja aitoon. Myös muiden kuin täällä varttuneiden 
kokemuksissa irrallisuus kurdiyhteisöstä tuottaa epävarmuutta suhteessa 
kansanperinteen elinmahdollisuuksiin. Samalla esiin nousee kaksi havaittua 
kulttuurista siirtymävaihetta: diasporassa tapahtuvat seka-avioliitot sekä 
diasporassa syntyvät lapset, jotka molemmat ankkuroivat kurdeja uusiin 
kotimaihin.224 Koska kielen säilymisen mahdollisuuteen suhtaudutaan 
epäilevästi, diasporinen tietoisuus ohjaa olettamaan, että kansanperinteen 
tekstuaaliset sisällöt pikkuhiljaa katoavat diasporassa. Parhaiksi arvioidaan 




Haastatteluissa syntyi mielikuva siitä, että sitä, kuinka paljon elävää perinnettä 
on läsnä omassa elämässä, ei täysin tiedosteta. Äidinkielen kriisi lasten 
puhuessa paljon suomea (ja turkkia) nostaa päällimmäiseksi sen seurauksena 
tapahtuvan perinnetekstien katoamisen.226 Aineiston perusteella on kuitenkin 
selvää, että ainakin joidenkin perinteen osa-alueiden kohdalla uutiset perinteen 
kuolemasta ovat ennenaikaisia. 
 
Kurdinuoret oppivat täällä tanssimaan juhlissa tai itse yksin ja kavereiden 
kanssa harjoitellen. Tanssitaitoa käytetään muun muassa kansallisjuhlan 
asemaan nousseessa newroz-juhlassa, johon mielellään pukeudutaan 
kansallispukuihin. Pukuja teetetään käytäessä matkoilla kurdialueilla mutta 
niitä ommellaan ja teetetään myös täällä.227 Ja vaikka tanssiin ryhdytään ja 
laulaminen tapahtuu enenevässä määrin ammattimuusikoiden ja sähköisten 
tallenteiden kuuntelun tahdissa, mieltymys perinteiseen musiikkiin elää 
vahvana. Moderni kurdimusiikki myös kantaa perinteen vaikutteita mukanaan 
                                                 
224 Esim. SKSÄ-K 13. 2009.; SKSÄ-K 22. 2009. 
225 Esim. SKSÄ-K 12. 2009.; SKSÄ-K 16. 2009.       
226 Esim. SKSÄ-K 11. 2009.; SKSÄ-K 27. 2009. 
   99
 
tulkiten niitä uudelle sukupolvelle.228 Uudet mediat levittävät myös muuta kuin 
lauluperinnettä. Elokuviksi, kirjoiksi ja tv-sarjoiksi suodattuu toki vain pieni 
osa suullisesta perinteestä ja painoasu tai sähköinen tallennusmuoto muuttavat 
tapaa, jolla tarinat varioivat. Uusi olomuoto takaa näille rakkaus- ja 
sankaritarinoille kuitenkin jatkuvuutta tilanteessa, jossa niiden suullinen 
kerronta vähenee. Näiden uusiin olomuotoihin muuttuvien kertomusten ja 
edellä mainittujen laulujen taustoista ja funktioista tunnetaan ja välitetään 
toisille metafolklorea – kerrotaan siitä sosiaalisesta todellisuudesta, jonka 
katsotaan synnyttäneen ja säilyttäneen niitä.229 Samoin välitetään runsaasti 
metafolklorea tapakulttuurista ja erilaisista kulttuurisista normeista. Tätä 
välittyy erityisesti arkisen kokemuskerronnan ohessa, joka myös on yhtä elävää 
kuin minkä tahansa ihmisryhmän keskellä. Itselle ja läheisille tapahtuneiden 
sattumusten pohjalta kerrottavien juttujen joukossa oma erityinen osa-alueensa 
on muistelukerronta liittyen kurdialueilla elettyyn elämään. Lisäksi kerrotaan ja 
ylläpidetään eri tavoin käsityksiä siitä millaisia kurdit kansana ovat.230 Myös 
opettavaiset ja kasvattavat sananlaskut ovat matkanneet sieltä mukana tänne. 
Oppia ja viihdettä välitetään myös kertomalla satuja pikkusisaruksille, omille ja 
muille sukulaislapsille.231 Päivittäin läsnä omassa elämässä ovat erilaiset 
puhetavat ja ruokaperinne.232 Perinteet ovat välillä huomaamattakin läsnä 
arjessa ja tarjoavat sisältöä siihen. Ja joskus ne tarjoavat myös turvaa: 
 
N21: Joo. Ja sit eiks oo niin, että, että sen kummituksen saa pois, jos 
laittaa hakaneulan? 
N28: Joo (loppu peittyy) 
N24: Joo, tähän (osoittaa olkapään ja rinnan väliin) 
N27: Joo, tai sitte lukee niinku jonku rukouksen… 
N21: Ja sit se hakaneula, hakaneula vähän niinku avautuu, ku siin on se 
piikki niinku… 
N24: Tai siis, jos pelkää nii sä laitat sen (osoittaa taas olkansa alle 
rinnalle), et ei niinku tuu. 
N27: Tuu, nii. 
N24: Esimerkiks yöllä. Mä laitan välillä (naurahtaa ja muut siskot 
liittyvät nauruun) 
SKSÄ-K 25. 2009.        
                                                                                                                                                                  
227 SKSÄ-K 15. 2009.; SKSÄ-K 27. 2009. 
228 Esim. SKSÄ-K 5. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009. 
229 Esim. SKSÄ-K 6. 2009.; SKSÄ-K 19. 2009.  
230 Esim. SKSÄ-K 14. 2009.; SKSÄ-K 20. 2009. 
231 Esim. SKSÄ-K 9. 2009.; SKSÄ-K 26. 2009. 
232 Esim. SKSÄ-K 25. 2009.; SKSÄ-K 27. 2009. 
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Tässä ilmenee se, miten perinnesuhteissa oman arkisen kokemuksen ulottuvuus 
on kiinnittynyt ohimeneviin tilanteisiin ja muodostuu tunteiden ja toimintojen 
pienistä yksityiskohdista. Näiden tunteiden ja toimintojen yhdistyminen 
tietoisella tasolla kokonaisuudeksi vaatii useimmiten jonkin ulkoisen 
motivaation, kuten tutkimushaastattelun, joka tekee näkyväksi niiden 
kuulumisen samaan kansanperinteen kontekstiin. Omaa kansanperinnettä 
harvoin ajattelee kokonaisuutena. Sen sijaan sitä toteutetaan yksittäisinä 
vaikkakin toistuvina tapahtumina: lauluja omalle lapselle, osuva sananlasku 
väittelyn lomassa tai vitsien kerrontaa iltaa istuessa. Tätä tutkielmaa varten 
kootussa haastatteluaineistossa nämä eri ihmisten kokemusten pienet 
yksityiskohdat tulevat toistensa yhteyteen. Niiden rinnalla aineistossa nousee 
esiin kollektiivisen ja poliittisen tulkinnan ulottuvuus. Kokemuksen ja 
tulkinnan ulottuvuuksien välillä on jännite, joka muodostuu kokemuksien 
luonnollisesta heterogeenisyydestä ja tulkintojen luonnollisesta pyrkimyksestä 
kokoaviin ja mahdollisimman tyhjentäviin selityksiin. Jokainen yksilöllinen 
perinnesuhde on tämän jännitteen ilmentymä. Kokemuksiin ja tulkintoihin 
pohjaavat asenteet omaa kansanperinnettä kohtaan muokkautuvat olosuhteiden 
myötä. 
 
Tämä tutkielma on tuottanut tietoa siitä, miten Suomessa asuvien kurdien 
parissa äidinkielen taitotaso, maahantuloikä ja perheen vaikutus näkyvät 
keskeisinä perinnesuhdetta ja perinteenkannattajuutta muokkaavina tekijöinä. 
Lisäksi esiin tuli näkökulma erilaisiin kansanperinteen ilmiöihin 
identiteettimerkkeinä ja se miten kattava merkitys diasporisella tietoisuudella 
on oman kansanperinteen tulkitsemiselle ulospäin. Tutkielman tuloksena on 
syntynyt jatkotutkimuksen pohjaksi soveltuva yleiskuva siitä, miten ja 
millainen kurdien kansanperinne elää Suomessa ja minkä suuntaisia yksilöllisiä 
suhteita tuohon kokonaisuuteen Suomessa asuvat kurdit aineistossa 
kommunikoivat. Kulttuurisen oman kokemukseen liittyvä itsearvostus ja 
innostus ilmenevät eri tavoin läpi aineiston. Kansanperinteen mieltäminen 
kulttuuriomaisuutena ja kulttuuriperintönä taas tuo mukaan katoamisvaaran ja 
puolustamisen tarpeen näkökulmia. Nämä muodostavat yksilöllisten 
perinnesuhteiden taustalla olevat tukipuut. Näihin perimmäisiin tarpeisiin ja 
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tunteisiin kiinnittyy se monimutkainen asenteiden verkosto, josta 
perinnesuhteet muodostuvat. Perinnesuhteiden yksilölliset ja jaetut piirteet 
muokkautuvat rinnakkain samojen vaikuttavien tekijöiden ohjaamina. 
 
Aineisto on täynnä vihjeitä siitä, mistä kentälle kannattaisi palata kysymään 
lisää. Sukupolvi- ja sukupuolinäkökulmiin pitäisi ehdottomasti palata. 
Tärkeimpänä näen kuitenkin ensin tarpeen kerätä lisää muistitietoa ja 
kansanperinnettä suomenkurdeilta. Tämän tutkielman pohjalta aiheen 
käsittelyn syventäminen olisi hedelmällisintä nimenomaan käyttämällä saatuja 
tuloksia ja olemassa olevaa aineistoa pohjana kentälle paluuseen. Erityisen 
kiinnostavaa olisi ryhtyä pienen kurdeista muodostuvan maallikkoryhmän 
kanssa samantapaiseen ammattitutkijan ja omaa yhteisöään tutkivien 
maallikkojen yhteistyössä toteutettavaan muistitietoprojektiin kuin, mitä on 
hyödynnetty Taina Ukkosen väitöskirjassa.233 Suomenkurdeihin ja heidän 
kansanperinteeseensä liittyvän tiedon syventämisen ohella tällaisella projektilla 
olisi nähdäkseni paljon annettavaa ylipäätään Suomen verrattain nopeasti 
monikulttuuristuneen kulttuurimiljöön nykypäivän tutkimukselle. Suomeen 
1980-luvun jälkeen vakiintuneiden maahanmuuttajataustaisten ryhmien 
folkloren keräämisessä, arkistoinnissa ja tutkimuksessa ammottaa valtava 













                                                 
233 Ukkonen, 2000. 
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Liitteet 




McDowall, 2005: xiv. 
 
B. Litteraatiomerkinnät 
Milloin se on lainauksen ymmärtämiseksi tarpeen, olen lisännyt tekstiin 
kaarisulkeissa ( )selventäviä mainintoja haastateltavien ilmeistä, eleistä ja 
äänensävystä sekä puherytmistä. Kolmella pisteellä … olen merkinnyt 
katkeavaa aihetta tai puheenvuoroa ja voimakkaan painotuksen 
alleviivauksella. Lainausmerkit ” ” yhden sanan ympärillä tarkoittavat, että 
haastateltava on joko elein – tekemällä lainausmerkit kädenliikkeellä ilmaan – 
tai äänensävyllä indikoinut, että puhuu ”lainausmerkeissä”. Lauseen ympärillä 
lainausmerkit ” ” tarkoittavat, että haastateltava esittää jonkun muun suulla 
sanotun repliikin. Jos aineistolainausta on lyhennetty keskeltä, poisto on 
merkitty …--… Hakasulkeissa [ ] on tarvittaessa tarkennus asiaan, johon 
aineistolainauksessa viitataan. 
 
C. Keruulomake  
SUOMESSA ASUVAT KURDIT JA SUULLINEN KANSANPERINNE 
Tällä lomakkeella kerätään aineistoa Helsingin yliopistossa folkloristiikan 
oppiaineessa tarkastettavaa kurdien suullista kansanperinnettä käsittelevää pro 
gradu tutkielmaa varten. Tutkielman aiheeksi on rajattu suullinen 
kansanperinne eli runot, laulut, sadut, tarinat, sananlaskut, fraasit, vitsit, 
uskomukset jne. Myös suullisen kansanperinteen pohjalta tehtyjä julkaisuja, 
kuten kirjoja ja äänitteitä, koskeva tieto on tutkimukselle hyödyllistä.  
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Tutkielman tavoitteena on tarkastella sitä, miten omaa suullista 
kansanperinnettä muistetaan ja käytetään arjessa Suomessa asuvien kurdien 
parissa. Tarkoituksena on myös kerätä tätä kansanperinnettä, jotta myös 
kurdien rikkaan kulttuurin tätä osa-aluetta tultaisiin Suomessa tuntemaan 
paremmin.  
 
Tällä lomakkeella esitettyihin kysymyksiin voi vastata millä kielellä tahansa, 
mutta erityisen toivottavia ovat vastaukset suomen, ruotsin, englannin tai 
saksan kielellä. Muilla kielillä kirjoitettuja vastauksia ei voida hyödyntää tässä 
vaiheessa tutkimusta, mutta ne voidaan arkistoida myöhempää tutkimusta 
varten. 
 
Lähetetyt vastaukset tulevat jäämään tutkielman tekijän haltuun ja ovat näin 
käytettävissä myös myöhemmissä tutkimuksissa. Lisäksi vastaukset tarjotaan 
arkistoitaviksi Suomalaisen Kirjallisuuden Seuran kansanrunousarkistoon, 
missä ne ovat myös muiden tutkijoiden käytettävissä arkiston käyttösääntöjen 
ja vastaajan toivomien käyttörajoitusten puitteissa. Tarkempia tietoja 
Kansanrunousarkiston toiminnasta ja käyttösäännöistä saa mm. 
internetosoitteesta http://www.finlit.fi/kra/index.htm Mahdollista arkistointia 
varten on tärkeää, että annatte siihen suostumuksenne rastittamalla seuraavista 
vaihtoehdoista teille sopivat: 
Lähettämäni vastauksen SAA ARKISTOIDA NIMELLÄNI tutkimuskäyttöön 
__ 
Lähettämäni vastauksen SAA ARKISTOIDA NIMETTÖMÄNÄ 
tutkimuskäyttöön __ 
Ennen arkistointia haluan sopia vastauksen käytön rajoituksista __ (Jos rastitat 
tämän, muista antaa yhteystietosi!) 
Lähettämääni vastausta EI SAA ARKISTOIDA __ 
 
Lisätietoja tutkimuksesta ja vastausten arkistoinnista saa tutkielman tekijältä 
(yhteystiedot seuraavalla sivulla). 
 
Ystävällisin terveisin: Riikka Kiuru, HuK 
sähköposti: xxxxxx.xxxxxx@xxxxxxxx.xx 
puhelin: xxx – xxx xx xx (arkisin 9 – 16) 
Vastaukset voi toimittaa xx.xx.xxxx mennessä sähköpostin liitteenä 
sähköpostiosoitteeseen  tai postitse osoitteeseen Riikka Kiuru  xxxxxxxx xx x 
xx xxxxx xxxxxxxxxx 
Voit vastata kaikkiin kysymyksiin tai vain osaan niistä. Kaikki vastaukset ovat 
tutkimuksen kannalta arvokkaita. 
 
1. Taustatiedot  
Tähdellä (*) merkityt tiedot ovat pakollisia. Mahdollisimman laajat taustatiedot 



















Entiset asuinpaikat – Missä kaikkialla olet asunut? Miten pitkään olet asunut 
kussakin paikassa? 
 
Suomeen tulo ja Suomeen kotiutuminen – Milloin tulit Suomeen? Millaista 
elämä täällä on ollut? 
 
Muuta – Kerro vapaasti itsestäsi ja elämästäsi. 
 
Yhteystiedot – osoite, puhelinnumero, sähköpostiosoite 
 
2. Tässä on lista sanoja234; selitä omin sanoin, mitä nämä sanat 
tarkoittavat? Kirjoita esimerkkejä. Jos sanat tuovat mieleesi muistoja, 
kerro niistä.  
folklor - folklore235 
zargotin - folklore 
kelepûr - perintö, folklore (neologismi) 
serhatî - kokemus, elämäntarina, muistelma 
cîrok  - tarina, satu  
cirîke  - romanttinen kansantarina (oletettavasti hyvin paikallinen termi) 
cîrokbêj - sadunkertoja 
dengbêj - laulaja, tarinankertoja (esittää beyteja, hayrania jne.) 
liikyat  - tarina (arab. laina; synonyymi çîrok)  
hekayet - tarina 
hekyatçî - tarinankertoja 
hik’îyatdar - tarinankertoja 
bend û baw  - vuorolauluna laulettava esityksen aikana sepitettävä laulu 
bend  - säe 
destan  - eepos, eeppinen runo, tarina, tositarina 
qewl   - kertovaa proosaa ja runoa osin tai kokonaan laulettu 
beyt  - kertovaa proosaa ja runoa osin tai kokonaan laulettu 
hayran236 - lyyrinen laulu (Myös surun vuoksi lauletut ”itkut”.) 
šara237  - ”itkulaulu” 
                                                 
234 Sanat on poimittu sanakirjoista (Chyet, 2003; Rizgar, 1993) ja muusta kirjallisuudesta (Chyet, 1991) tai kuultu 
kurdia äidinkielenään puhuvilta henkilöiltä. 
235 Suomennokset lisätty tähän liitteeseen. Alkuperäisessä lomakkeessa suomennoksia ei ollut, koska joidenkin sanojen 
merkitykset vaihtelevat murteittain enkä halunnut oman sanakirjoista peräisin olevan käännökseni  ohjaavan 
haastateltavia tarpeettomasti. 
236 Lisätty toisen haastattelun jälkeen. 
237 Lisätty kolmannen haastattelun jälkeen. Osa myöhemmin haastatelluista oli ennen haastattelua tutustunut vanhaan 
lomakkeeseen, jossa myöhemmin lisättyjä sanoja ei ole. Näissä tapauksissa mainitsin ne jossain vaiheessa haastattelua. 
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lawj   - lyyrinen runo 
lewc  - lyyrinen runo 
henek  - vitsi, huumori 
qerf  - vitsi, leikillinen huomautus 
tewz  - vitsi, pilkka 
tinaz  - vitsi, vitsailu, pilanteko 
tirane  - vitsi, pilailu 
yarî  - leikki, peli 
pêk’enok - vitsi 
laqirdî - keskustelu, huvittuneisuus, vitsailu 
mesele - kertomus, sananlasku 
hozan  - laulaja 
 
 
3. Kurdien suullinen kansanperinne 
Millaista on kurdien oma suullinen kansanperinne? 
 
Tunnetko ihmisiä, jotka ovat erityisen taitavia suullisen kansanperinteen 
esittäjiä? Tunnetko ihmisiä, jotka esittävät suullista kansanperinnettä juhlissa 
tai muissa erityistilanteissa? Tunnetko ihmisiä, jotka käyttävät normaalissa 
päivittäisessä puheessaan paljon suullista kansanperinnettä? 
 
4. Kurdien folkloren henkilökohtainen merkitys 
Mitä kurdien suullinen kansanperinne merkitsee sinulle? Miten se näkyy 
arjessasi? Kerrotko esimerkiksi vitsejä tai satuja, jotka tiedät kurdilaisiksi? 
Käytätkö esimerkiksi sanontoja tai lentäviä lauseita, jotka tiedät kurdilaisiksi? 
Jotenkin muuten – miten? 
 
Kerro omin sanoin, mitä kurdien suullinen kansanperinne merkitsee mielestäsi 
kurdeille ylipäätään. 
 
5. Käsitykset kurdien suullisen kansanperinteen historiasta 
Kerro omin sanoin kurdien suullisen kansanperinteen historiasta. Miten ja 
miksi se on mielestäsi tullut sellaiseksi kuin se on? 
 
6. Kurdien suullinen kansanperinne maailmalla 
Miten mielestäsi kurdien suulliseen kansanperinteeseen – esimerkiksi sen 
säilymiseen ja kehittymiseen – vaikuttaa se, että kurdeja asuu ympäri 
maailmaa? Millaisena näet kurdien suullisen kansanperinteen tulevaisuuden 
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D. Näytteitä haastatteluissa esiin tulleesta suullisesta perinteestä 
 
Näyte 1 
Paikallisia muistoja 1. maailmansodan kauhuista 
Esimerkiksi minä muistan, että semmoinen kuin venäläiset hyökkäsivät 
meidän alueelle ja kaupunkiin, he polttivat kaupungin, eli se tapahtui 
ensimmäisessä maailmansodassa. Ja ihmiset heillä on ollut todella huono 
muisto tästä asiasta, ja aina sanotaan ”Se vuosi, joka tuli urussit” 
sanotaan urussit, ei venäläiset, urussit. Ja sinä vuonna ihmisillä oli 
kauheaa, koska he polttivat kaikki ja ryöstivät kaikki, paljon ihmisiä 
kuoli nälkään. Ja vanhat ihmiset, jotka ovat eläneet 70-80 vuotta, 
muistavat tämän. Ja tästä on tullut laulukin, että esimerkiksi on tehty 
hayran tästä tragediasta miten venäläiset käyttäytyivät, esimerkiksi he 
myös tappoivat vauvojakin, vaikka siellä kotona, tai myös he 
hyökkäsivät naisten kimppuun. Eli todella huono muisto on.  




Kerrotaan, on ollut Zahhak niminen kuningas tai tyranni, jolla ollut kaksi 
käärmettä molemmilla olkapäillä. Ja sit tää käärmet, lääkärit ovat 
sanoneet, että tää käärmeen jokaisen pitää syödä vähintään yhden pojan, 
nimenomaan pojan, aivoja, jotta ne pystyisi elämään ja heidän ei tarvitse 
syödä kuninkaan omia aivoja. Ja tää kertoo kaks tapaa, ensinnäkin se 
kertoo tyrannin julmuudesta, että jokainen päivä on tappanut ihmisiä, ja 
sitten ollut Kawa, seppä Kawa – ja esimerkiks seppä Kawasta on tehty 
semmonen veistos nyt Irakin Kurdistanissa tehty erittäin hyvä, kaunis 
veistos – ja seppä Kawa, jolla ollu vaan yksi poika, hän rakastanu omaa 
poikaansa hyvin paljon, niin hän ei ollu valmis antamaan omaa 
poikaansa. Sit tää matkan varrella ihmiset ovat yrittäneet tehdä niin, jotta 
mahdollisimman vähän ihmisiä kuolisi, ne on tehneet, että jokainen on 
tappaneet vaan yhden nuoren ja yhden lampaan, ja sitten näiden aivoja 
on sekoitettu ja antanu näille käärmeille. Mutta sitten huomattu, että nyt 
lampaatkin ovat loppumassa ja nuoret ovat loppumassa. Ja sitten seppä 
Kawa oman poikansa pelastamiseksi hän sanoo, että ”Minä menen 
taistelemaan tätä tyrannia vastaan. Jos kuolen, niin sitten kaikki (tekee 
välinpitämättömyyden eleen käsillään) ellen kuole niin sitten, jos mä 
voitan, mä sytytän kokon vuoren korkeimmalla paikalla. Ja jos näin on 
tehty, se on merkki on voitosta.” Ja hän lähtee, hän taistelee sitä vastaan, 
hän tappaa Zahhakin ja molemmat käärmeet. Ja sitten hän, sytyttää, 
valon siellä vuoren huipulla ja samana aikana, kun hän huipulla sytyttää 
sitten kaikki muutkin sytyttävät. Ja siitä tulee tapa, että jokaisen, 
jokaisen vuoden newroz aikana, eli Uuden päivän aikana, sitä tehdään. 
SKSÄ-K 20. 2009. 
 
Näyte 3 
Satu kukosta ja ketusta 
On ollut yksi pieni kylä, jossa ollut kukko ja tää kukko joka aamu on 
herännyt ja herätessä on yleensä laulanut niin kuin meidän muslimi papit 
herättävät ihmisiä. Yleensä kukko laulaa vain silloin, kun on tarvetta,  
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aamun, puolipäivän, illan ja sen yön – muuten ei, jos on ylimäärästä niin 
sitten sen pitää jotenkin teurastaa. Ja kerrotaan niin, että kerran aamulla, 
kun kukko heräsi ja laulamasta tuli, tuli kettu, kettu ja sitten kettu sanoi 
”Hei, sinulla on erittäin hyvä ääni! Katsos miten komea sinä olet ja. Oi, 
ja sit niitä päiviä, kun minä ja sinun edesmennyt isä oltiin erittäin hyviä 
ystäviä, veljeksiä, meillä oli niin hyvä suhde. Mun silmät ovat vähän 
heikot, voitko tulla vähän eteenpäin, että näen sinut.” Ja sitten sanoi ”Mä 
haluun kuunnella sinun ääntä, kun tuntuu niin hyvältä.” Ja kukot 
yleensä, kun ne sitä ääntä, sitä ”kukkukuu” sanovat, ne laittavat silmät 
kiinni. Sinä hetkenä, kun se yritti laulaa uudestaan niin sitten laittoi 
silmät kiinni ja kettu (tekee käsillä eleen, joka kuvaa saaliiseen kiinni 
iskemistä) piti sitä. No, kylän, kylän koirat lähtivät sen perään ja kukko 
huomasi, että nyt on vähän huono tilanne, pitää jotain tehdä. Ja sitten 
hän sanoo ketulle – kettu oli perässä – ”Sano näille koirille, että tämä 
kukko ei ole teidän kylän vaan se on toisesta kylästä niin ne eivät tule 
sinun perään.” Ja koska kettu, joka yleensä on hyvin viisas, hätääntyi ja 
sanoi – meinas sanoa, että ”Tä…” ja sillä hetkellä, kun sanoi ”Tä…” 
kukko lähti (nauraa) kukko lähti puun… lentoon ja meni puuhun ja sitten 
kettu katsoo sitä ja sanoo ”Voi itku, että avasin väärään aikaan suuni” ja 
sitten kukko laulaa uudestaan ja sanoo, että ”Voi itku, kun mä laitoin 
väärään aikaan silmiäni kiinni”.  
SKSÄ-K 19. 2009. 
 
Näyte 4 
Kasku mullahin pojan kosinnasta 
Kurdi mullah menee pyytämään toisen perheen tyttären kättä omalle 
pojalleen. Hän sanoo ”Mä tulin pyytämään sinun tytärtä naimaan minun 
poikaa.” eli siis rakastelemaan minun poikaa. Ja mies suuttuu ja sanoo 
”Törkeä! Miten uskallat näinpäin puhua! Onko tää sitten kosinta!?” ja 
sitten hän sanoo ”Anteeksi” ja menee takaisin. Poika sanoo ”Mitä 
tapahtui?” hän sanoo ”Ei hyväksyny.” menin sanomaan, että miten on, 
että ”Mun poika haluaa naida sinun tytärtä, rakastella häntä kanssa.” ja 
ei antanut. Poika suuttuu, että ”Eihän tää voi näin sanoo, mene sanomaan 
toisella tavalla!” ”Menen. Mutta sitten sinun pitää tottella, mitä minä 
sanon: teet ruokaa tytölle, teet kaikki palvelukset mutta et rakastele 
hänen kanssaan kahteen kuukauteen.” Ne menee ja sitten hän sanoo, että 
”Mä olen tullut siksi, että mun pojasta tulisi sinun tytön palvelija.” ja se 
meni läpi ja he menevät naimisiin ja kahteen kuukauteen ei tapahtu 
mitään, tyttö on edelleen neitsyt, eikä ole ollut minkäänlaisia 
intiimisuhteita. Joku päivä tyttö kyllästyy ja lähtee takaisin kotiin. ”No, 
tyttö, mitä on tapahtunut?” hän sanoo, että ”Mun miehellä ei ole 
miehuutta.” sitten ne kutsuu tämän perhettä ja isä niin hän sanoo, että 
”Mä olen antanut. Minun tytär on mennyt sinun pojan kanssa naimisiin 
mutta ei mitään ole tapahtunut.” ”No, mutta kun ens kertaa mä tulin 
sanomaan, että mä haluan sun tyttären naimaan mun poikaa sä et 
hyväksyny sitä ja nyt mä sanoin, että hän vaan palvelee tätä!”  
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Vitsi hölmöistä satonsa puolustajista 
Yks perhe haluu viljellä suolla. Sitte ku ne on tehny [pellot], tuli paljo 
ruohoja siellä ja aina siellä oli kärpäsiä. Ja sitten ne halusivat, että 
kärpäsiä ei mene syömään niiltä ruokaa. Ja sit ku ne menivät aina yrittää 
niitä pois ja ne eivät mene. Ja sitten ne menivät yks päivä taas vahtimaan 
sitä, että kärpäsiä ei mene, ne ottivat pari asetta mukaan ja sit ne menivät 
vahtimaan. Ja sit ku ne kattovat tarkkaan, ne näkivät yks kärpänen tulee 
hänen (osoittaa sormella silmiensä väliin nenänvarrelle) toinen meni 
tähän. Sit se sanoo (kuiskaten) ”Psst! Tänne.” (osoittaa silmien väliin 
itseään). Sit ku se toinen veli ampu ihan suoraan sitä omaa veljee 
naamaan, ja sit se menee kotiin ja sen isä kysyy ”Miten meni tänään?” 
sanoo ”Ei mitään – yks meiltä ja yks niiltä.”  
SKSÄ-K 9. 2009.        
 
  Näyte 5 
Pihaleikki 
Pelissä on kaksi joukkuetta, joista toiset ensin lyövät ja toiset juoksevat. 
Pelivälineeksi otetaan parin sormen paksuinen ja 20-30 cm pituinen 
keppi, joka teroitetaan päistään suipoksi. Tämä keppi laitetaan maahan ja 
lyömällä toiseen päähän vajaan metrin mittaisella mailaksi käyvällä 
toisella kepillä, pompautetaan se ilmaan. Lyhyempää keppiä pidetään 
ilmassa pomputtamalla sitä mailalla. Pomputukset lasketaan ja sopivaksi 
katsomallaan hetkellä pelaaja lyö kepin niin pitkälle eteenpäin kuin 
pystyy. Tämä matka mitataan mailalla ja ansaitut mailanpituudet 
kerrotaan niin monella kuin on onnistunut ennen lyöntiä pompauttamaan 
keppiä ilmassa. Tässä on yhden joukkueenjäsenen pisteet. Kun kaikki 
joukkueessa ovat lyöneet, pisteet lasketaan yhteen ja keppi kuljetetaan 
maaliksi pisteiden mukaisen mailanmittamäärän päähän. Toisen 
joukkueen pitää viestijuoksuna, kunkin jäsen yhden hengenvetonsa 
kantaman matkan kerrallaan [mitataan sillä, että juostessa pitää 
katkeamatta huutaa jotain], yrittää saavuttaa maali. Jos juoksijat 
saavuttavat kepin, heidän joukkueensa on voittanut pelin Jos he eivät 
saavuta keppiä, lyöjäjoukkue on voittanut. 
SKSÄ-K 3. 2009. (Tekijän huom. Säännöt puhtaaksikirjoitettu 
polveilevasta selvityksestä kirjoittajan tulkinnan mukaan.) 
 
